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REVUE 


L'agostinismo dei riformatori protestanti 


1. Premessa. 


Il tema propostomi con amichevole insistenza ha una ampiezza che ne 
_ rende ben difficile la trattazione nel breve tempo concesso dalla pazienza, 
pur generosa, di uditori, anche vivamente interessati all'argomento. 
Esso infatti esige una caratterizzazione dei motivi agostiniani vivi 
nella teologia della tarda scolastica e dei secc. xv-xvI; un controllo 
critico della loro genuinità col richiamo delle precipue opere di Agostino 
e della linea di sviluppo dei suoi interessi pratici e speculativi, nonché 
delle sue idee. E tutto questo come premessa dell'analisi dei riferimenti 
ad Agostino dei riformatori protestanti, al fine di stabilire in che misura 
essi siano diretti o mediati da raccolte di « auctoritates » teologiche, quali 
ilibri delle Sentenze di Pietro Lombardo o la Concordantia discordantium 
canonum oil Decreto di Graziano ; in che misura riportino il senso del 
contesto da cui sono presi o, al contrario, vengano piegati ad un senso 
'accomodatizio. Ricerca questa, inoltre, da fare non soltanto nei rifor- 
matori protestanti più noti e di maggior rilievo como Lutero e Calvino, 
ma pure in quelli di minor successo, ma non per questo talora meno 
significativi come Zuinglio, gli Anabattisti, gli Antitrinitari. Ed anche 
qui avendo l'occhio, da una parte, alla loro esperienza religiosa parti- 
colare, dall'altra alla sistemazione teologica peculiare che hanno dato 
alle loro idee ed esperienze. Ed al di là dei singoli riformatori, non possono 
non costituire oggetto di considerazione a sé i richiami ad Agostino delle 
« professioni ufficiali di fede », sia per quel che si riferisce alla dottrina, 
sia per quanto riguarda l'organizzazione ecclesiastica, che le chiese pro- 
testanti si sono data. E tutto questo senza mai dimenticare che tali 
riferimenti ad Agostino hanno sempre più o meno dichiarati intenti 


polemici, a cui spesso essi sono forzata mente piegati. 
1 
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In questa maniera, con compiutezza ed organicità, non mi risulta 
sia mai stato trattato questo tema, pur non mancando gli studi parti- 
colari su Agostino e Lutero, su Calvino e Lutero e specialmente sull’- 
agostinismo del tardo Medioevo ne' suoi rapporti colla teologia della 
Riforma : studi che finora non hanno però oltrepassato la sfera ristretta 
degli specialisti. 

Data l'ampiezza del tema che ci siamo permessi di delineare, ci limi- 
teremo ad alcune caratterizzazioni generali ed all'analisi dell'agostinismo 
delle professioni di fede luterane, per fondare talune nostre conclusioni. 


2. L’agostinismo in generale : il suo contenuto. 


L'agostinismo! è concetto indeterminato, nell'accezione non sempre 
coerente, come è stato da più di un dotto oratore rilevato al recente 
congresso internazionale agostiniano di Parigi del 1954. Esso è usato 
per indicare genericamente le teorie filosofiche, teologiche, esegetiche, 
chiesastico-organizzative, pastorali che si ritrovano in Agostino oppure 
che sono state elaborate con motivi agostiniani. É pertanto da tener 
presente che per agostinismo può intendersi specificatamente : a) la sua 
teoria gnoseologica dell’illuminazione, elaborata con elementi neopla- 
tonici ; b) la sua teoria psicologico-metafisica dell'anima colle sue funzioni 
di esse, nosse, velle ; c) la dottrina esistenzialistica di Confessioni I, I, I 
del « Fecisti nos ad te, et inquietum est cor nostrum donec requiescat in te » ; 
d) la teoria metafisica del male come deficienza, svolta in funzione anti- 
manichea ; e) la dottrina teologico-sociologica delle due civitates fondate 
sui due amori, applicata poi nel Medio Evo a Chiesa e Stato ed elaborata 
a giustificare il primato della Chiesa-Papato rispetto allo Stato-Impero 
in vista del fine supremo dell’uomo. Ed agostinismo è pure la dottrina 
della Chiesa empirica con buoni e cattivi e dell’efficacia dei sacramenti 
indipendentemente dalle qualità etiche di chi legittimamente li ammi- 
nistra, svolta nella polemica antidonatista; come lo è la concezione 
della concupiscenza ineliminabile quale essenza del peccato originale, 
svolta con tutte le sue conseguenze circa le forze del libero arbitrio dopo 
il peccato d'Adamo, e sul valore delle opere dell'uomo in vista della sal- 
vezza, nella polemica coi Pelagiani ; ed agostinismo è la dottrina della 
predestinazione, della umanità quale massa peccati, da cui sono tratti dalla 
misericordia di Dio gli eletti alla salvezza e alla gloria. Ed agostinismo 
sono infine pure le direttive esegetiche di Agostino, la sua interpretazione 
allegorica della Bibbia sulla scorta di Ambrogio ed in polemica col let- 
teralismo di Gerolamo e degli antiocheni. 


E non è infrequente il caso di pensatori che sono seguaci di RR 


1. Cfr. PORTALIÉ, art. Augustinisme in Dict. de théologie cath. Y, 2268/2472 specie alla fine, 
e E. GILSON, Fir Oduchon à l'étude de S. Augustin, Paris, 1929. 
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nella soluzione di certi problemi e se ne distaccano ne' riguardi di altri : 
il che si riscontra non di rado nella corrente francescana dei secoli xirr-xv. 

Occorre quindi limitare e circostanziare l'uso del termine « agosti- 
nismo » indicando di volta in volta a quali specifiche dottrine agostiniane 
ci si riferisce. 

Appunto per questo noi, anticipando una nostra conclusione, dobbiamo 
subito dire : l'Agostino dei riformatori protestanti è l'Agostino tratta- 
tista dei motivi più sentiti dalle coscienze cristiane nel tardo Medioevo 
ed alle soglie dell'epoca nuova e-più discussi nella teologia del tempo : 
l'Agostino teorico di natura e conseguenze del peccato originale, di libero 
arbitrio e grazia nella prospettiva della salvezza, della sostanza ed effi- 
cacia dei cosiddetti « meriti dei santi », della concupiscenza, della pre- 
destinazione; motivi tutti notoriamente sviluppati ampiamente ed 
insistentemente dal Dottore africano nella sua controversia col monaco 
Pelagio ne’ primi decenni del secolo V. 

Per coglierli nel loro significato occorre rifarsi alla situazione psicologica 
e teologica di Agostino in quegli anni. 

Il vescovo di Ippona era nella piena maturità della sua esperienza 
ascetica, della sua attività pastorale, della sua coscienza teologica, matu- 

_rata attraverso le successive polemiche col manicheismo, col neopla- 
tonismo, col donatismo, quando si era diffusa da Roma la dottrina di 
Pelagio e si era rapidamente affermata, per opera de’ suoi due discepoli 
Celestio e Giuliano d’Eclano, in Africa, nella Palestina, nelle Gallie. 
Le sue tesi erano? : a) che appartiene alla natura dell'uomo, qual'è, il 
libero arbitrio di scegliere il bene ed il male, e quindi la piena respon- 
sabilità del suo destino ` b) l'universalità del peccato si può spiegare 
col cattivo esempio dato da Adamo e colla sensualità immanente all'uo- 
mo ; c) il peccato sta nei singoli atti e non può essere ereditario ; 4) la 
grazia divina consiste nel libero arbitrio, nella legge mosaica, nell’inse- 
gnamento del Cristo nonchè nel suo esempio, e rappresenta un aiuto 
offerto alla volontà etica dell’uomo. 

Agostino? aveva reagito subito a queste concezioni, — che in Roma 
ed in Gallia avevano incontrato consensi specie tra i monaci — riscon- 
trandovi una diminuzione della funzione di redentore del Cristo ed 
un'affermazione in veste cristiana dell'orgoglio autoredentore degli 
stoici. E questo l'aveva fatto come teologo, mettendo in guardia con 
scritti e discorsi i fedeli, contestando alla luce di Scrittura e liturgia 
le teorie di Pelagio; e come vescovo, promovendo concili nella provincia 


2. Su Pelagio e la sua opera v. G. DE PLINVAL, Pélage, ses écrits, sa vie et sa réforme (« Études 
d'histoire littéraire et religieuse »), Lausanne, 1943. 

3. Una sintesi delle circostanze della polemica in U. MORICCA, Storia della letteratura latina 
cristiana, vol. III, p. 1 (Torino, 1932), 561 1657 ; per la parte dottrinale in SEEBERG, Grundriss 
der Dogmengeschichte (VII ediz., Lipsia, 1936), pp. 74 ss. ed in TIXERONT, Histoire des Dogmes, 
Parigi, 1921, vol. III. 
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d'Africa, ottenendo da parte loro la condanna della dottrina, dandone 
comunicazione agli altri vescovi, soprattutto a quello di Roma, per otte- 
nerne la solidarietà. Ne era sorta una polemica teologica vivace ed intensa, 
assai nutrita da una parte e dall'altra, che si era venuta svolgendo negli 
anni 416-18 parallelamente alla controversia ecclesiastica, con interventi 
di Concili in Asia, Africa, Gallia, Roma, con alterna vicenda di condanne 
e di approvazioni, di sospensioni di giudizio e di rinvii, specie da parte del 
vescovo di Roma, fino alla conferma della condanna da parte del concilio 
di Efeso nel 431. 

Testimonianza eloquente dell'intensità e dell'impegno di siffatta pole- 
mica ci è giunta la ricca serie degli scritti di Agostino al riguardo (scritti 
di mole diversa che vanno da un libro a sei libri, ma tutti significativi 
fin dal titolo), la quale prova come Agostino non lasciasse senza ulte- 
riore risposta le contestazioni dei Pelagiani a loro riguardo. Tali scritti 
ci sia permesso richiamare, anche perché li ritroveremo citati dai rifor- 
matori protestantit. Sono ben 14 : 


19 De peccatorum meritis et remissione et de baptismo parvulorum 
in 3 libri, dell'anno 412 ; 

29 De spiritu et litera, della fine del 412; 

39 De natura et gratia del 415; 

4° De perfectione justitie hominis contro Celestio, pure del 415; 

59 De gestis Pelagii, del 417, con riferimento agli errori contestati 
a Pelagio nel sinodo di Palestina e da cui era stato assolto ; 

6° De gratia Christi et de peccato originali contra Pelagium et 
Ceelestium 2 libri, del 418 ; 

79 De nuptiis et concupiscentia ad Valerium comitem, del 420 in 
2 libri; 

8° Contra duas epistulas pelagianorum ad Bonifacium Romana 
ecclesia episcopum del 420, in 4 libri; tali lettere erano state 
inviate al Papa rispettivamente da Giuliano d'Eclano e da 
I8 vescovi d'Oriente con critiche all'ortodossia della dottrina 
di Agostino ; 

99 Contra Julianum, heresiae pelagiana defensorem in ben 6 libri, 
del 421 ; è l'opera più ampia, assieme all’ « opus imperfectum , 
pure contro Giuliano ; 

109 De gratia et libero arbitrio ad Valentinum et cum illo monachos, 
del 426 o 427; 

11° De correptione et gratia ad eundem Valentinum, pure del 426 
074298 


4. Cfr. i voll. XIV e XV dell'ediz. di Venezia 1769, ristampa di quella maurina, pure seguita 
dal MIGNE, Patrologia latina. Delle opere antipelagiane è stata iniziata una nuova edizione 
con traduzione tedesca a fronte e commento storico-dottrinale dall'Augustiner Verlag di 
Würzburg sotto il titolo Augustinus, Lehrer der Gnade. 
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12° De praedestinatione sanctorum ad Prosperum et Hilarium due 
semipelagiani, del 428 o 429; 

13° De dono perseverantiæ ad Prosperum ecc., dello stesso tempo ; 

149 Contra secundam Juliani responsionem opus imperfectum in ben 
6 libri, lasciato incompiuto ; dettagliata risposta polemica ai 
sei libri di Giuliano a Floro. 


À questi seritti sono poi da aggiungersi non pochi sermoni e numerose 
lettere dell'epoca, che svolgono motivi della polemica antipelagiana. 

Le tesi essenziali di Agostino nella controversia si trovano già sostan- 
zialmente formulate nel de spiritu et litera, nel de natura et gratia, nel 
de nuptiis et concupiscentia ; vengono poi ripetute, elaborate, giustificate 
con peculiari esegesi dei testi scritturali oppostigli dai suoi avversari, 
specie da Giuliano d'Eclano ; fronteggiando anche le obbiezioni dei monaci 
di Adrumeto e di Marsiglia, preoccupati della svalutazione che Agostino 
loro sembrava fare, col suo pessismismo, dell'impegno ascetico, motivo 
fondamentale del monachismo. 

In esse — riteniamo opportuno formularle schematicamente come 
orientamento — Agostino, in consapevole continuità con Ambrogio, 
afferma : a) che il peccato di Adamo è ereditario, che ha avuto come 
- conseguenza un radicale indebolimento della conoscenza e della volontà 
umana, per cui la prima brancola nell'oscurità circa Dio e le sue esigenze 
e la seconda è asservita ai beni particolari, è dominata dalla concupis- 
cenza, testimonianza perspicua della realtà del peccato originale e suo 
primario effetto, per cui la libertà di volere il bene è rimasta gravemente 
vulnerata ; b) che in conseguenza del peccato di Adamo gli uomini sono 
una « massa di peccato » per cui nessun loro impegno etico personale può 
sottrarli all'ira divina ; c) solo Dio, il Signore, pertanto, può liberare gli 
uomini dal peso del peccato originale e dei peccato attuali, e ciò in vista 
dei meriti di Cristo, per grazia ; d) cotesta grazia è elargita agli uomini 
senza riguardo a loro opere buone, a lor meriti, per pura iniziativa divina ; 
l’atto della fede, come quello della penitenza, avviamento alla salvezza, 
“sono l’effetto di una sollecitazione di Dio, dal quale dipende la vocazione 
al Cristianesimo ; e) le opere dell’uomo infatti, a causa della concupis- 
cenza, nell’intenzione e nell’esecuzione sono sempre difettose, inadeguate 
alle esigenze della Legge divina ; f) l'elezione alla salvezza dipende dal 
decreto imperscrutabile di predestinazione di Dio il Signore, ed il numero 
degli eletti-predestinati è definito. 


3. L’agostinismo del tardo Medioevo e quello dei Riformatori 
protestanti. 
Questi motivi della parte della grazia e del libero arbitrio nella sal- 
vezza, della sostanza e delle conseguenze del peccato originale, della 
natura etica della concupiscenza (mero istinto naturale o di per sé fomes 
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peccati ?), del valore delle opere dell'uomo, sotto le discussioni tecniche 
del merito de congruo e del merito de condigno, delle condizioni etiche 
per ottenere l'assoluzione nel sacramento della penitenza, della « contri- 
zione » e dell’ « attrizione », e più in là, dell'elezione e della predestina- 
zione, della certezza o incertezza della salvezza -— questi e simili motivi 
erano tra i più sentiti dalle coscienze religiose di fine Medioevo, e in primo 
piano nella cosiddetta «tarda Scolastica». In questa, alle idee ed ai metodi 
tradizionali si affiancavano ormai esigenze, esperienze, metodi nuovi 
variamente combinati tra loro”. Ed in queste correnti (mistica, umane- 
simo, devotio moderna) era frequente ed intenso il richiamo ad Agostino, 
sia pur non sempre allo stesso Agostino. 

Nella mistica e nella devotio moderna$, fiorente soprattutto nelle Fiandre, 
lungo il Reno, particolarmente nella cerchia della nuova congregazione 
dei Fratelli della vita comune fondata dal Groote, l’appello non era tanto 
all’ Agostino teologo quanto all'Agostino mistico-contemplativo dei 
Soliloquia, delle Meditationes, delle Confessiones”. 

Nell'umanesimo tanto teologico che filosofico il richiamo era piuttosto 
all'Agostino antimanicheo, neoplatonizzante, curioso degli arcani di Dio 
e dell'anima, all'Agostino del Contra Academicos, del De magistro, del 
De ‘libero arbitrio, del De Trinitate, e naturalmente anche delle Confes- 
stoni : questi i richiami ad Agostino che più frequentemente s'incontrano 
in Nicolò Cusano, in Marsilio, in Pico della Mirandola, nel Colet e in 
tanti altri®. 

Gli interessi per Agostino della devotio moderna da un lato, e dell'uma- 
nesimo dall’altro, si presentano insieme combinati in alcune opere del 
più famoso umanista dei primi decenni del sec. XVI, in Erasmo da Rotter- 
dam, discepolo dei Fratelli della vita comune, e più precisamente nelle 
sue operette di edificazione : lo Enchiridion militis christiani, scritto 
nel 1513 per il futuro Carlo V, adolescente, nella Paraclesis o esortazione 
allo studio della filosofia cristiana, nella Ratio seu methodus compendio 
perveniendi ad veram theologiam del 1518 ; l'umanista si fa sentire parti- 
colarmente nel contrapporre Agostino, padre dell'antichità cristiana, ai 
dottori scolastici medievali. 

Nello stesso periodo, se non si fa più intenso, certamente non cessa 


5. Cfr. E. GirsoN, Lo spirito della filosofia del M.E., trad. it. Brescia, 1948. 

6. HUIZINGA, Autunno del Medioevo, trad. it. Firenze 1941 ; H. PIRENNE, Histoire de Belgique, 
Bruxelles, 1923 (3° éd.), vol. III. 

7. Circa la devotio moderna specie nelle Fiandre v. R. R. POST, De moderne Devotie, Geert 
Groote en zijn Stichtingen, Amsterdam, 1950 (2 ed.) e più in generale A. HvMA, The Christian 
Renaissance, A History of the Devotio Moderna, New York, 1925. 

8. Pei richiami ad Agostino degli umanisti italiani si veda la comoda antologia di E. GARIN, 
Filosofi italiani del Quattrocento, Firenze, 1940 ; per Erasmo da Rotterdain la comoda scelta 
D. ERASMUS, Ausgewählte Werke (testo latino) a cura di H. Holborn, Monaco, 1933 ; le biografie 
di Erasmo dello HUIZINGA (tr. it., Torino, 1940) e di A. RENAUDET, Erasme, sa pensée et son 
action, Paris, 1926 ; più brevemente M. BENDISCIOLI, Lezioni introduttive allo storia del cris- 
tianesimo, Milano, 1944, pp. 196 ss. (« Iumanesimo e la riforma della teologia »). 
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il richiamo all'Agostino filosofo e teologo nella polemica interna delle 
scuole, tra tomismo, scotismo, occamismo, sopratutto nella corrente 
scotista. Sono argomenti e teorie particolari di Agostino, gnoseologiche 
o psicologiche o metafisiche, magari interpretate in modo accomodatizio, 
che vengono messe innanzi nella polemica per trar partito dall’auctoritas 
di Agostino. 

Questa valorizzazione teologica di Agostino accanto e, più o meno 
apertamente, in antitesi a quella di Tommaso d'Aquino, di Duns Scoto, 
di Guglielmo Occam — è particolarmente viva nell'Ordine degli Eremiti 
agostiniani e nelle sue scuole. Ed Agostino è valorizzato qui proprio 
nella risoluzione dei problemi più dibattuti dell’epoca, che già abbiamo 
menzionato ; delle forze naturali dell'uomo prima e dopo il peccato d'ori- 
gine, della natura etica della concupiscenza, delle condizioni a parte Dei 
e a parte hominis della salvezza, dei presupposti dell’efficacia della grazia 
elargita dai singoli sacramenti, della predestinazione e della certezza 
della perseveranza e della salvezza. 

É solo da alcuni decenni che è venuto affiorando dai manoscritti dei 
secc. XIV e XV un sistema teologico differenziato coltivato nelle scuole 
dell'Ordine degli Eremiti agostiniani, con peculiarità di metodo, di posi- 
zioni dottrinali, che vogliono esser ricavate da s. Agostino ; sistema 
che viene ad arricchire ed integrare il quadro tradizionale della tarda 
scolastica fatto di tomismo, scotismo, occamismo, umanesimo e mistica. 

Nel promuovere le ricerche sulla tradizione di Agostino nel tardo 
Medioevo si è rivelata la fecondità della tesi di A D Mueller sulle fonti 
scolastico-medievali della teologia di Lutero?, nonché dell’affermazione 
del Troeltsch!?, nella sua caratterizzazione del pensiero di Lutero e di Cal- 
vino nella prospettiva dell'età moderna, ch'essi appartengono più al 
mondo medievale che a quello moderno. | 

Pur essendo ancora aperta la questione della misura, e sopratutto 
della genuinità, con cui in Lutero si ripresentano i motivi della teologia 
del suo Ordine, sembra ormai acquisita l’esistenza di un sistema sco- 
- Jastico agostiniano nel tardo Medioevo, come sono fuor di dubbio il 

prestigio di s. Agostino quale auctoritas teologica presso tutti gli avversari 

della Scolastica e la tendenza di questi ultimi a valorizzarlo nella loro 
polemica contro i metodi, le idee, le istituzioni correnti non gradite. 
Significativa testimonianza di questo prestigio e di questa valorizza- 
zione polemica di s. Agostino è la nota scritta da Lutero, magister senten- 
tiarum novellino, ad Erfurt nel 1509-10 sulla pagina interna del suo 
esemplare dei « Libri delle Sentenze » di Pietro Lombardo col commento 
di G. Biel : « La prudente moderatezza e la integrità intemerata del 


9. A. V. MUELLER, Luthers theologische Quellen, II® ed. 1922 (I° ed. Lipsia, 1912). 
10. E. TROELISCH, Il protestantesimo nella formazione del mondo moderno, tr. it., Venezia 


1929. 
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"Maestro delle Sentenze soddisfa assai perché in ogni argomentazione egli 
s'appoggia talmente sui luminari della Chiesa, specialmente su Agostino, 
lume fulgidissimo e mai abbastanza lodato, che sembra avere come sos- 
petta qualunque cosa sia stata ansiosamente esplorata dai filosofi, ma 
non ancora nota!! ». 

Una peculiarità delle cerchie della « teologia umanistica » o, se si vuole, 
degli « umanisti devoti », € poi la sempre piü frequente combin azione 
del richiamo ad Agostino con quello a Paolo e, per precisare, al Paolo 
della lettera ai Romani e della lettera ai Galati, dove sono trattati peccato, 
grazia, giustificazione, opere della Legge. 

Ció troviamo tra l'altro e in modo rappresentativo a Napoli nella 
cerchia di Juan Valdés prima e, poi, in quella di Seripando, generale 
degli Agostiniani : nel loro epistolario i motivi di grazia e libero arbitrio, 
di elezione e giustificazione ritornano con molta frequenza!bis, 


4. Agostino e gli iniziatori della Riforma in generale. 


Non sorprende quindi che i novatori della religione del sec. xvi abbiano 
fatto richiamo ad Agostino, che abbiano cercato di farsi forti del suo 
prestigio nella polemica contro le idee ed istituzioni della Chiesa papale. 
Il che non è avvenuto solo da parte di Lutero e di Calvino, su cui ci 
soffermeremo brevemente, ma pure da parte degli altri riformatori 
capichiesa. 

In ciascuno però anche con caratteri particolari, che rispondono alla 
ispirazione fondamentale della loro teologia. Comune a tutti questi rifor- 
matori è la contrapposizione polemica di idee agostiniane alle dottrine e 
alle istituzioni ecclesiastiche sviluppatesi nel Medioevo, per il fatto che 
Agostino era il padre della Chiesa antica più autorevole, perchè ne’ 
suoi scritti persistevano aspetti problematici, aperture a diverse soluzioni 
circa i Sacramenti, la Chiesa ecc., che le definizioni della Scolastica 
avevano eliminato ; perchè infine Agostino presentava le istituzioni eccle- 
siastiche in una forma diversa da quella vigente, o comunque con strutture 
gerarchiche meno rigide. 

Però, mentre Lutero e, sulla sue orme, Calvino insistono sulle soluzioni 
pessimistiche degli scritti antipelagiani, Ulrico Zuinglio!?, di formazione 


11. LUTHERS Werke im Auswahl, vol. V « Der junge Luther» a cura di Vogelsang, p. 5 
(ediz. di Weimar vol. IX, p. 29) ed anche con commento e trad. M. BENDIS CIOLI, Il giovane 
Lutero fino al 1517, Milano 1950, p. 29 ss. > 

II bis. Cfr. H. JEDIN, G. Seripando (Würzburg, 1937), vol. II, p. 468/73 ; per J. Valdès 
cfr. J. F. MONTESINOS, Cartas ineditas de J. de Valdés al Card. Gonzaga in «Revista de filologia 
espanola », Aguirre-Madrid, XV (1931). Qualche particolare pure in CHABOD, Per la storia 
religiosa di Milano durante il dominio di Carlo V, Bologna 1936/7, p. 81/98. 

12. Cfr. U. ZUINGLIO, De vera et falsa religione in ZwineLIS Werke (« Corpus reformatorum» 


vol. XCII), 1914 o più semplicemente la scelta del KOEHLER, Das Buch der Reformation 
H. Zwinglis, Zurigo, 1926. 
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umanistica, si sente più vicino all'Agostino neoplatonizzante, al teorico 
del de libero arbitrio del periodo di Cassiciacum, della polemica contro il 
dualismo manicheo. E, similmente, diversi anabattisti, pure di formazione 
umanistica, e vicini al radicalismo simbolista di Zuinglio, quali il Muenzer, 
Carlostadio ed il Denck!3, citano di preferenza gli scritti del primo Agos- 
tino, si compiacciono di rifarsi alla sua teoria della verità che parla dal 
di dentro e che nell’Io interiore deve essere cercata, alla sua teorizzazione 
dello spirito superiore alla lettera, alle considerazioni mistiche de’suoi 
trattati sul Vangelo di Giovanni. Cosa che s'avverte pure negli scritti 
di Bernardino Ochino, l'ex-generale dei Cappuccini. : 

Né gli anabattisti potevano, per la loro stessa convinzione d'essere 
immediatamente illuminati e vivificati dallo Spirito Santo, aver troppa 
simpatia per l'Agostino sistematico, per il teorico del peccato originale 
e del decreto di salvezza, per il teologo dell'istituzione ecclesiastica, e 
per chi aveva giustificato la repressione statale degli eretici essi ch'erano 
perseguitati e banditi dalla vecchia e dalla nuova ortodossia. 


5. Lutero ed Agostino. 


Più intenso e più testimoniato è invece il rapporto tra Lutero ed Agos- 
tino, che tuttavia non cessa d’esser oggetto di dotte discussioni. Queste 
investono tre ordini di problemi : a) l’esistenza di un sistema agosti- 
niano in seno all'ordine degli Eremiti agostiniani, a cui apparteneva 
Lutero ; b) il momento in cui Lutero ha preso contatto con gli scritti 
di Agostino e l’influsso che questi scritti di Agostino hanno poi avuto 
sull'evoluzione teologica e religiosa di Lutero dall'occamismo etico-teo- 
logico del « facienti quod in se est, Deus infallibiliter dat gratiam » all'- 
agostinismo radicale della concupiscenza immanente ed invincibile, del 
nessun valore meritorio delle opere, della « sola gratia » e « sola fides », 
uniche vie della giustificazione del peccatore ; c) la rispondenza effettiva 
delle teorie di Lutero a quelle di Agostino. 

Se dopo gli studi del Mueller!4, dello Stakemeier!5, del Zumkeller!? è 
difficile a contestare l’esistenza di un sistema teologico agostiniano colti- 
vato nell’ Ordine, come provano gli scritti del Favaroni, del Perez, di 
Simone Fidati da Cascia, di Gregorio da Rimini e, più tardi, dello stesso 
Gerolamo Seripandol? — meno evidente appare il contatto di Lutero 


13. Per l'atteggiamento degli anabattisti v. E. TROELTSCH, Sociologia delle sette e mistica 
protestante (tr. it. e riduz. di Soziallehre der christlichen Kirchen und Gruppen), Roma, 1931 e 
più brevemente M. BENDISCIOLI, La Riforma protestante, Roma, 1952, p. 51 SS. 

14. A. V. MUELLER, Luthers Theologische Quellen, cit. 

15. E. STAKEMEIER, Der Kampf wm Augustin auf dem Tridentinum, Paderborn, 1937. 

16. Ad. ZUMKELLER O.E.S.A., Hugolin von Orvieto ( Ÿ 1373) über Urstand und Erbsünde, 


in «Augustiana », III (1953), 165/93 e IV (1954), 25/46. 
‘17. Cfr. per la questione quanto scrive lo JEDIN H. nella sua monumentale biografia Girolamo 


Seripando, Würzburg, 1936/7. L'argomento è ampiamente considerato pure ne' piü recenti 
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coi teologi di questa corrente. L'insegnamento nelle scuole dell'Ordine 
da lui frequentate come studente risulta infatti informato all'occamismo 
mitigato del commento alle sentenze di Gabriele Biel. 

Il primo contatto testimoniato di Lutero con Agostino è del 1509, 
ed è col De Trinitate, col De Civitate Dei, col De vera religione, cogli opus- 
coli devoti; opere ch'egli annota senza rivelar particolari interessi pei 
problemi dell’impotenza dell’uomo e della grazia sola salvatrice, che 
domineranno il riformatore!8. Più intenso l’influsso di Agostino si presenta 
nei Dictata super Psalmos del 1513-15 e nelle « lezioni sulla lettera di 
Paolo ai Romani » del 1516 e si fa via sempre più palese nelle opere 
teologiche su fino al de servo arbitrio del 1526, in cui si può vedere 
il culmine della fiducia e dell'ammirazione di Lutero per Agostino. Lutero 
cita soprattutto dalle opere antipelagiane del 412-421, dal De spiritu 
et litera, dal De peccatorum meritis et remissione, dal Contra Julianum, 
dal Contra duas epistulas pelagianorum ; solo accenni, invece, si riscon- 
trano alle opere di Agostino sulla predestinazione, giacché notoriamente 
Lutero amava evitare questo tema, fatto per turbare e non per consolare 
la sua e le altrui anime. 

Più tardi, coll'accentuarsi dell'applicazione del principio biblicista e 
della consapevolezza della propria personalità di teologo, collo svilup- 
parsi della polemica anche in direzioni diverse da quelle del « papismo », 
il riferimento ad Agostino si fa meno sistematico ed impegnativo. Lutero 
non poteva non avvertire i motivi di differenza della sua teologia e 
della sua chiesa da quanto aveva scritto e fatto Agostino teologo e 
vescovo, che d'altra parte, nel dissenso, gli era facile contestare come 
meno felice interprete della Bibbia. 

Ma ormai i motivi essenziali del suo agostinismo eran passati nelle 
professioni ufficiali di fede delle chiese luterane con un'autorità che 
andava oltre quella personale dell'iniziatore della Riforma protestante 
in Germania : agostinismo delle professioni di fede che ci riserbiamo 
di esaminare da vicino più avanti!?. 


biografi del giovane Lutero : H. STROHL, L'évolution de Luther jusqu'en 1515 e L'épanowisse- 
ment de la pensée de Luther 1515-1520 (ambedue Strasburgo, 1922 e 1924) ; O. SCHEEL, Luther 
voll. Le II Vom Katholizismus zur Reformation, Lipsia (IV ed.) 1921/30 ed E. BUONAIUTI, 
Lutero e la Riforma in Germania, Bologna 1926. 

18. Cfr. Luthers Werke in Auswahl, vol. V, (Der junge Luther) cit., che presenta testi rive- 
duti ed aumentati rispetto a quelli dell'ediz. di Weimar delle opere di Lutero. 

19. Cfr. una sintesi nella communicazione di Léon CHRISTIANI, Luther (et s. Augustin in 
Communications aw Congrés intern. augustinien, vol. II, p. 1029/38, « Études augustiniennes », 
Paris 1954, ch'é stata però trovata troppo semplicistica e non informata sugli studi più recenti 
sui rapporti tra l'agostinismo medievale e Lutero. 
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6. Calvino ed Agostino. 


Non meno intenso e significativo è il riferimento ad Agostino del rifor- 
matore francese Giovanni Calvino : nelle sue opere sono state contate 
ben 3.000 citazioni da Agostino? | 

Quest'agostinismo di Calvino è sulla stessa linea di quello di Lutero : 
qui pure Agostino è contrapposto ai dottori della Scolastica, è considerato 
il vero interprete di S. Paolo nella dottrina del peccato, della grazia, 
delle forze dell'uomo, della giustificazione, del valore delle opere 
dell'uomo ; però con uno sviluppo più conseguente, che porta Calvino 
a porre in primo piano la dottrina agostiniana della predestinazione, 
anzi a svolgerla sistematicamente, quale principio di spiegazione del 
mistero di salvezza e di dannazione che, sovrasta l'umanità. 

Questi rapporti Calvino-Agostino uno storico della teologia del secolo xvi 
Pontien Polman, cosi li ha efficacemente caratterizzati : 


« Tra tutti i testimoni della credenza della Chiesa antica é ad 
Agostino che, agli occhi di Calvino, tocca il posto d'onore. Sembra 
in realtà che Calvino non abbia mai, in tutta la sua vita, cessato 
d'allargare e d'approfondire la sua conoscenza dell'opera di Agostino. 
Egli si identifica col dottore d'Ippona. Quante volte egli ripete che 
non insegna se non quello che Agostino ha insegnato prima di lui, 
ch'egli lo segue in tutto, ch'egli sottoscrive a tutto quanto Agostino 
ha proposto, che, essendo la stessa la dottrina da una parte e dell'altra, 
gli basta usare i termini propri del santo, che lo lascia rispondere al 
suo posto, parlando colla sua bocca, scrivendo colla sua penna, che 
val meglio ascoltare Agostino che lui stesso, che le parole di Agostino 
hanno più peso che le proprie, ecc. A prestargli fede, Agostino è un 
perfetto calvinista; non ci sarebbe alcun punto della dottrina di 
Calvino che non possa essere confermato con un richiamo a questo 
santo dottore. Per sua confessione, Calvino potrebbe comporre tutto 
un sistema di teologia, tutta una professione di fede calvinista usando 
esclusivamente citazioni dalle opere di S. Agostino?!, » 


Ed il Cadier, professore alla facoltà teologica riformata di Montpellier, 
nella sua dotta comunicazione appunto su « Calvino e S. Agostino?? » 
al Congresso agostiniano di Parigi, ha cercato, ripercorrendo le citazioni 
da Agostino anche solo nell'opera precipua di Calvino, il De 1 stitutione 


20, Cfr. Jean CADIER, Calvin et saint Augustin nel vol. II, p. 1039-56, delle comunicazioni 
al Congresso intern. agostiniano citato. p a 
21. Pontien Porman, L'élément historique dans la controverse religieuse du XVIe siècle, Gem- 


bloux, 1932, p. 90. ; K 
22. CADIER, art. cit. ; lo stesso materiale è stato esaminato da IL. SMITH, L'autorité de 


S. Augustin dans l’Institution chrétienne de J. Calvin in « Revue d'histoire ecclésiastique » 
XLV (1950), 670/87. 
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christiana nell’edizione del 1560, di provare codesta derivazione siste- 
matica del pensiero di Calvino da quello di Agostino ; o, meglio, come 
l'esposizione della propria dottrina sia fatta da Calvino con testi 
agostiniani. 

Anche qui incontriamo citazioni quasi esclusivamente dagli scritti 
antipelagiani di Agostino : dal De predestinatione sanctorum, dal De 
perfectione justitie hominis, dal Contra Julianum, dal De correptione et 
gratia, dal De dono perseverantia ; ampliamente citati pure sono scritti non 
specificatamente antipelagiani, ma redatti nel periodo di quella contro- 
versia, come l'Enchiridion ad Laurentium ch’& del 421, i Tractatus in 
Johannem iniziati nel 416, il De civitate Dei. Del periodo precedente sono 
valorizzati con larghezza solo il De fide et symbolo ed il De utilitate credendi, 
che é del 397. 

Cosi per scendere a qualche maggiore particolare, sulla condizione 
dell'uomo nello stato di natura integra, il De Institutione di Calvino 
(libro I, cap. xv, 8) richiama Agostino, De civitate Dei, XXII, c. xxx. Circa 
la volontà positiva di Dio nel predestinare alla dannazione, Calvino (De 
instit. III, c. XXII, 7) crede trovare appoggio in Agostino, Enchiridion 
c. 104. À proposito del libero arbitrio incapace di fare il bene post lapsum 
il riformatore ginevrino nel De Instit. II, c. II, 12, cita il Contra Julianum 
III, c. cxx. Tutto un paragrafo al riguardo del l. II, c. m del De Insti- 
tutione è compilato con citazioni agostiniane dall' Enchiridion, dal Contra 
duas epist. pelagianorum, dal De spiritu et litera, dal De correptione et 
gratia. 

E cosi pure trattando della natura e dell'efficacia della grazia, e più 
particolarmente della iniziativa di Dio nella fede e quindi nella giusti- 
ficazione, Calvino nel De Instit. II, c. Im si richiama al De correptione 
et gratia, c. X11 del Padre africano. E quanto alla predestinazione, Calvino 
nel De Instit. III svolge la sua concezione citando di continuo dai trattati 
di Agostino contro i semipelagiani : dal De preædestinatione sanctorum 
e dal De dono perseverantia. 

E sempre con l'autorità di Agostino, Calvino nel lib. IV del De Ins- 
litutione vuol definire il suo concetto di chiesa, di sacramento, in parti- 
colare della cena eucaristica, valorizzando espressioni tratte dal Tractatus 
in Johannem, dalle Epistule, dal De fide et symbolo. 

Ma quest'indubbia abbondanza di citazioni agostiniane ha da prendersi 
senz'altro come prova della fedeltà di Calvino ad Agostino, della con- 
formità della teologia calvinista con quella del Dottore di Ippona ? 

Lo stesso Cadier, — che pur accetta la conformità dei due teologi, 
(ritrovandola nella comune obbedienza al dono rivelato quale l'offrono 
le S. Scritture)?3 e si fa forte, tra l'altro, dell'affermazione di Calvino nel 
Tractatus de æterna Dei pradestinatione (Op. Calv. VIII, 266), dove dice 


23. CADIER, art. cit., p. 1041. 


| 


L'AGOSTINISMO DEI REFORMATORI PROTESTANTI 215 


che Agostino « totus noster est », — deve riconoscere l'esistenza di ele- 
menti di divergenza. Deve riconoscere, a proposito della teoria della 
predestinazione, che « il rigore del termine calvinista ’ordinare [alla 
salvezza o alla dannazione]’ è più rude che le affermazioni agostiniane?! » ; 
che « la questione dei sacramenti presso Calvino e presso S. Agostino 
è assai controversa », rilevando che anche in dotti lavori recenti quali 
quelli del Beckmann?? e dei Lecordier?? permangono le opposte vedute : 
quella della sostanziale conformità di Agostino con Calvino e quelía 
della conformità di Agostino alla teologia sacramentale cattolica odierna. 
Sono riconosciute infine esplicite divergenze a proposito della dottrina 
del male, da cui deriva una peculiare concezione di grazia, salvezza, 
vita cristiana, Chiesa, e ne' riguardi della contemplazione, quale fonte 
di verità; ammessa da Agostino, ma respinta da Calvino per riservar 
tale qualità esclusivamente alla rivelazione divina nella S. Scrittura??. 


7. L’agostinismo nelle professioni di fede luterane. 


Ma la Riforma protestante non è costituita da singole personalità di 
riformatori, ma da chiese con definite strutture e professioni di fede ; 
queste ultime, anche se redatte da quelle personalità, sono venute assu- 
mendo, per la funzione ufficiale dell’autorità chiesastica riconosciuta, 
un significato dottrinale, dogmatico, più alto, più rigoroso, più cogente. 

É in queste professioni di fede pertanto che mi sembra sia da ricer- 
care l’agostinismo più autorevole e più generale dei riformatori protestanti, 
anche se dobbiamo limitarci per esigenze di tempo a considerare solo 
le professioni di fede luterane, redatte nel secolo xvI in un cinquantennio : 
dalla confessione augustana del 1530 alla Formula Concordiae del 15805. 
Ed in questa considerazione potremo cogliere più da vicino la maniera 
in cui Agostino è citato e valorizzato dai riformatori. 

Nella Confessio Augustana del 1530 (notoriamente presentata dai Prin- 
cipi protestanti all'Imperatore Carlo V nella dieta di Augusta, nel quadro 
del suo tentativo di risolvere con un compromesso la questione religioso- 
politica aperta dalla condanna papale ed imperiale di Lutero del 1520-21 
redatta da Melantone con intenti conciliativi, palliando le divergenze)?? 
Agostino risulta citato solo tre volte : a proposito del libero arbitrio 
(ma si tratta di testo pseudoagostiniano) ; a proposito della fede e delle 


24. CADIER, art. cit., p. 1050. j 
25. S. BECKMANN, Vom Sacrament bei Calvin, Tubinga, 1925 (cfr. CADIER, art. cit., p. 1051). 


26. LECORDIER, La doctrine de l’Eucharistie chez s. Augustin, Paris, 1930. 


27. CADIER, art. cit., p. 1054/6. i : 
28. Die Bekenntnisschriften der Evangelisch-Luterischen Kirche edite nel Gedenkjahr der 


Augsburgischen Konfession 1530 a cura di una commissione di dotti, Gottinga (II ed.), 1952 


in unico volume, d'ora in poi citato colla sigla B5. | 
29. BS p. 31/137 ; testo latino con commento storico-dottrinale e introd. pure in M. BEN- 


DISCIOLI, La confessio augustana del 1530, Como, 1943. 
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buone opere e nella contestazione della legittimità dei voti monastici. 
Limitandoci alle citazioni da testi genuini, nella lunga e vivace polemica 
contro la meritorietà delle opere, a prova della propria interpretazione 
di S. Paolo, Ef. II, 8, tra i testimonia patrum è nominato per primo Agos- 
tino. « Nam Augustinus, — dice la C.A., cap. xx, — multis voluminibus 
defendit gratiam et justitiam fidei contra merita operum ». E nel testo 
tedesco con maggior sviluppo : « E che a questo riguardo non sia intro- 
dotta una nuova interpretazione, lo si puó provare con Agostino, che 
tratta questa questione con cura ed insegna che noi otteniamo la grazia 
mediante la fede in Cristo e siamo giustificati per Dio, non mediante 
le opere, come mostra l'intero suo libro De spiritu et litera » (cioè, rileviamo 
noi, l'Agostino antipelagiano)®. 

Da uno scritto ascetico, il De bomo viduitatis, c. IX, è invece tratta 
la citazione del cap. xxvII che contesta i voti ; essa per di più è di seconda 
mano, in quanto presa dal Decretum di Graziano, la famosa prima rac- 
colta sistematica di canoni dal titolo Concordantia discordantium canonum : 
« Postremo, — dice la C.A. cap. XXVII, — etiamsi voti violatio repre- 
hendi posset, tamen non videtur statim sequi, quod coniugia talium 
personarum dissolvenda sint. Nam Augustinus negat debere dissolvi 
(Decr. Grat. p. 11, 27, quest. I, cap. 41 Nuptiarum) cuius non est levis 
auctoritas, etiamsi alii postea aliter senserunt » (dove si ha la contrap- 
posizione di Agostino agli Scolastici, e l'affermazione della sua preminente 
« auctoritas » rispetto a quella dei teologi posteriori)?!. 

Ben più numerose si fanno le citazioni da Agostino nell Apologia Con- 
fessionis augustanæ redatta pure da Melantone ma con ben maggior 
diffusione, quale risposta alla Confutatio pontificia opposta alla Conf. Aug. 
nella dieta del 1530 per ordine di Carlo V. Sono citazioni, come vedremo, 
dalle opere antipelagiane di Agostino che ormai ci sono familiari o da 
opere dello stesso periodo ; citazioni anche queste talore prese, proba- 
bilmente per sottolinearne l'autorità, dal « Decreto » di Graziano o dai 
libri delle Sentenze di Pietro Lombardo. 

Esse riguardano gli argomenti più dibattuti nella controversia religiosa : 
il peccato originale, la giustificazione, la penitenza, il numero e l’uso dei 
sacramenti; e la loro abbondanza è in rapporto alle contestazioni mosse 
alla C.A. dalla confutatio pontificia. 

Innanzitutto si ha una citazione dal De nuptiis et concupiscientia I, 
24, 27 e dal Contra Julianum II, 9, 31 ss. a conferma dell'identificazione 
luterana di peccato originale e concupiscenza : Eadem est sententia defi- 


30. BS, 77, Conf. Aug. XX « De fide et bonis operibus » ; tedesco : « Und dass hierin kein 
neuer Verstand eingefuhrt sei, kann man aus Augustin beweisen, der diese Sache fleissig 
handelt und auch also lehrt, dass wir durch den Glauben an Christum Gnade gelangen und 
für Gott gerecht und nicht durch Werk, wie sein ganz Buch De spiritu et litera ausweiset. » 
Cfr. AGOSTINO, De spiritu et litera 19, 54 (M. XLIV, 221). 

31. BS 115, Conf. Aug. XXVII « De votis » ; cfr. AUG., De bono viduitatis 9 (M. XL, 437 ss) 
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nitionis que exstat apud AUGUSTINUM, qui solet definire peccatum 
originis concupiscentiam esse?? ». Poco più innanzi, a conforto della 
propria tesi circa la persistenza del peccato originale — concupiscenza 
e della giustificazione come non imputazione del peccato anche dopo 
il Battesimo, Melantone scrive, citando sempre dal De nuptiis et conc. I, 
25 e dal Contra Julianum, II, 3 : « Ad eundem modum loquitur et. 
AUGUSTINUM, qui ait : « Peccatum in baptismo remittitur, non ut non 
sit, sed ut non imputetur. Hic palam fatetur esse, hoc est, manere, pec- 
catum, tametsi non imputetur. Et hæc sententia adeo placuit poste- 
rioribus ut recitata sit et in decretis » [di Graziano, III, de consecrat., 
d. 4, c. 2], il quale la prese, precisiamo noi da Auc., De baptismo parvu- 
lorum, I, 39. « Et contra Julianum (Eclanum) inquit AUGUSTINUS 
"Lex ista, qua est in membris, remissa est regeneratione spirituali et 
manet in carne mortali. Remissa est, quia reatus solutus est sacramento 
quo renascuntur fideles ; manet autem, quia operatur desideria contra 
que dimicant fideles' ». Ed a quelli che sostengono, contro Lutero, la 
concupiscenza esser pena e non peccato, ripete in tono di sfida : « Supra 
dictum est AUGUSTINUM definire peccatum originis quod sit concu- 
piscentia. Expostulent cum Augustino, si quid habet incommodi liec 
sententia?? ». 

Ancor più ricco di richiami all'autorità di Agostino è il cap. rv della 
Apologia C.A. dedicato alla giustificazione, che costituisce un trattato 
vero e proprio a sostegno della tesi luterana della remissione de’ peccati 
per la sola fede in Cristo, non per meriti di opere. Anche qui Agostino 
vien al primo posto tra i « testimonia huius nostre sententie ». Scrive 
Melantone : « Nam AUGUSTINUS copiosissime disputat contra Pelagianos 
gratiam non dari propter merita nostra. Et de natura et gratia inquit : 
' Si possibilitas naturalis per liberum arbitrium et ad cognoscendum, 
quomodo vivere debeat, et ad bene vivendum sufficit sibi, ergo Christus 
gratis mortuus est, ergo evacuatum est scandalum crucis. Cur non etiam 
ego hic exclamem ? Imo exclamabo et istos increpabo dolore christiano : 


| Evacuati estis a Christo qui in natura justificamini ; a gratia excedistis 


[Gal. V, 4]. Ignorantes enim justitiam Dei et vestram volentes con- 
stituere, justitiae Dei non estis subjecti [Rom. x, 3, 4]. Sicut enim finis 
legis, ita etiam naturae humane vitiosæ salvator Christus est ad justitiam 
omni credenti?* ». 

Ed a proposito del motivo paolino « Quelli che sono nella carne non 
possono piacere a Dio », applicato a contestazione di qualsiasi valore 


32. BS 151/2, Apologia Conf. Aug. II « De peccato originali » ; cfr. AUG. De nuptiis et con- 

cupiscentia I, 24, 27 (M. XLIV, 429) e Contra Julianum II 9, 31 ss (M. XLIV, 694). 
33. BS 154/5, Ap. C. A. II « De peccato originali ». Cfr. AUG., De nuptiis et conc. I, 25 
(M. XLIV, I, 25) e I, 24, 27 cit., Contra Julianum II, 3 (M. XLIV, 625). > 
| 34. BS 165, Ap. C.A. IV « De justificatione » ; cfr. AUG., De natura et gratia XL, 47 (M. XLIV, 


270). 
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di merito delle opere, Melantone, poco più avanti, osserva : « Hæc adeo 
sunt aperta testimonia, ut non desiderent acutum intellectorem, sed 
attentum auditorem, ut AUGUSTINI verbis utamur, quibus ille in eadem 
causa usus est ». Cioè nel De gratia et libero arbitrio (vii, 19)”. 

A sostegno poi dell'esegesi di Paolo, ad Rom. IV, r, 6, circa la inade- 
guatezza delle opere della Legge per la giustificazione, l' Apologia richiama 
di nuovo il De spiritu et litera di S. Agostino ed in particolare la con- 
clusione (xir, 22) : « Sed recte docet AUGUSTINUS Paulum de tota lege 
loqui, sicut prolixe disputat de spiritu et litera, ubi postremo ait : 'His 
igitur consideratis pertractatisque pro viribus, quas Dominus donare 
dignatur, colligimus non justificari hominem preceptis bone vita, nisi 
per fidem Jesu Christi?” ». E per la tesi « justificatorem fide conciliari 
et justificationem fide impetrari » vengono riportate due altre citazioni 
sempre dal De spiritu et litera (XXIX, 51) : « In eandem sententiam multa 
contra Pelagianos scribit AUGUSTINUS. De spiritu ei litera sic ait : 'Ideo 
quippe proponitur justitia legis, quod qui fecerit eam vivet in illa, ut 
cum quisque infirmitatem suam cognoverit, non per suas vires neque 
per literam ipsius legis, quod fieri non potest, sed per fidem concilians 
justificatorem perveniat et faciat et vivat in ea. Opus rectum, quod 
qui fecerit, vivet in eo, non fit nisi in justificato. Iustificatio autem 
ex fide impetratur’. Hic clare dicit justificatorem fide conciliari et justi- 
ficationem fide impetrari. Et paulo post : 'Ex lege timemus Deum, 
ex fide speramus in Deum. Sed timentibus poenam absconditur gratia, 
sub quo timore anima laborans’ etc... per fidem confugiat ad misericordiam 
Dei, ut det, quod jubet? —». 

Passando poi a trattare, sempre nel capitolo De justificatione, « dell'amore 
e del compimento della Legge », S. Agostino è, come al solito, richiamato 
quale precipua « auctoritas » dopo la S. Scrittura in un testo delle Retrac- 
tationes, I, 19, 3 che dice : « Omnia mandata Dei implentur quando, 
quidquid non fit, ignoscitur ». E, commenta l Apologia, Agostino « requirit 
igitur fidem, etiam in bonis operibus, ut credamus nos placere Deo 
propter Christum, nec opera ipsa per se digna esse, qua placeant?? ». 

Nella « risposta agli argomenti degli avversari », sempre nel cap. De 
iustificatione, nella contestazione della dottrina degli avversari del merito 
de condigno, a testimonianza che « tota ecclesia confitetur, quod vita 
eterna per misericordiam contingit?? » cita il De gratia et libero arbitrio 
(ix, 21) dove Agostino parla delle opere dei santi compiute dopo la 
giustificazione : « Non meritis nostris Deus nos ad eternam vitam, sed 


35. BS 166, Apol. C.A. IV « De justificatione» ; cfr. AUG., De gratia et libero arbitrio VIII, 19 
(M. XLIV, 892). 

36. BS 179 «De justificatione » ; cfr. AUG., De spir. et lit. 13, 22 (M. XLIV; 214 s). 

37. Ibid. « De justific. » ; cfr. AUG., De spir. et lit. 29, 51 (M. LXIV, 232 e 233). 

38. BS 195, Ibid. « De justific. » ; cfr. AUG., Retractationes I, 19, 3 (M. XXXII, 615). 
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pro sua miseratione perducit ». Cita anche a senso le Confessiones (1x, 13) : 
« Vae hominum vitæ quantumque laudabili, si remota misericordia iudi- 
cetur“? ! » Ed infine ancora il De gratia et libero arbitrio (vi, 9, 15) per il 
celebre motto che, nota l’Apologia, « molti altri al suo seguito usarono » : 
« Dona sua coronat Deus in nobis! ». Ed alla fine, identificandosi ardi- 
tamente col Vangelo, coll'autorità dei padri che scrissero nella Chiesa, 
colle menti pie, l'autore dell Apologia, deprimendo le posizioni degli 
avversari a mere « opinioni umane », cerca conforto ancora in Agostino ; 
ma questa volta in un testo antidonatista tratto dall' Epistula ad catholicos 
contra donatistas de unitate ecclesiæ (VI, 15, 2), che invero poteva esser 
facilmente rivolto proprio controidissidenti. Eccolo : « Et AUGUSTINUS 
ait : ’Queestio est, ubi sit ecclesia ? Quid ergo facturi sumus ? In verbis 
nostris eam quæsituri sumus, an in verbis capitis sui, Domini nostri 
Jesu Christi ? Puto quod in illius verbis quarere debemus, qui veritas 
est et optime novit corpus suum'. Proinde non perturbent nos iudicia 
adversariorum, cum humanas opiniones contra evangelium, contra 
auctoritatem sanctorum patrum... defendunt? ». 

Nell'art. xu De pœmitentia, Y Apologia C.A. cerca di confermare l'affer- 
mazione, contestata dalla Confutatio pontificia, che la penitenza include 
due parti, la contrizione e la fede", e più in particolare il rifiuto della 
confessione particolareggiata dei peccati e della soddisfazione come 
parti essenziali del sacramento della penitenza. Ed anche qui, oltre ai 
testi biblici, contro le teorie dominanti degli scolastici, Melantone mobilita 
tre testi agostiniani, allo scopo di provare il carattere interiore e non 
esteriore della soddisfazione; due dei quali presi evidentemente dal 
« Decreto » di Graziano. L’uno, in cui per errore è fatto il nome di Gre- 
gorio anzichè quello di Agostino, è un commento del Padre africano 
alla pena subita da Davide pe’ suoi trascorsi ed è tratto dal De pecca- 
torum meritis et remissione (II, 34) : « Si Deus propter peccatum illud 
fuerat comminatus, ut sic humiliaretur a filio, cur dimisso peccato quod 
erat ei comminatus, implevit ? Respondetur, remissionem illam peccati 
factam esse ne homo ad percipiendam vitam impediretur æternam. 
Subsecutum vero illud comminationis exemplum, ut pietas hominis 
etiam in illa humilitate exerceretur atque probaretur. Sic et mortem 
corporis propter peccatum Deus homini inflixit et post peccatorum 


39. BS 222, Ibid. « De justific. » ; cfr. Auc., De gr. et lib. arb. 9,21 (M. XLIV, 893). 

40. BS 222, Ibid. IV, « De justific. » ; cfr. Confessiones IX, 13 (M. XXXII, 778) : « Ve 
etiam laudabili vitæ hominum, si remota misericordia discutiam eam ». 

41. BS 227, Apol. C.A., c. IV «De justific. » : « Sed hic reclamant adversarii, vitam eeternam 
vocari mercedem, quare necesse sit eam de condigno mereri per bona opera. Breviter et plane 
respondemus. Paulus Rom, VI,... Et AUGUSTINUS inquit, et hunc secuti alii multi idem dixe- 
runt: ' Dona sua coronat Deus in nobis. ' » Cfr. De grat. et lib. arb. VI,9,15 (M. XVLV, 890). 

42. BS 233, Apol. C.A., IV De justific. ; cfr. AUG., Epist. ad cath. contra Donatistas (de uni- 
tate Ecclesiæ) VI, 15, 2 (M. XLIII, 392). 

43. BS 252, Apol. C.A., XII De poenitentia. 
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remissionem propter exercendam iustitiam non ademit, videlicet ut exer- 
ceatur et probetur iustitia istorum, qui sanctificantur'* ». 

L'altro è tratto dal De civitate Dei (xxi, 26, 4) ed è riferito pure a 
sostegno dell'interpretazione della soddisfazione come mortificazione da 
accettare e non come compensazione della pena eterna e, più precisamente, 
a sostegno dell'interpretazione del Purgatorio come « purgationem ani- 
marum imperfectarum » : « Sicut AUGUSTINUS ait 'venialia concremari', 
hoc est, mortificari diffidentiam erga Deum et alios affectus similes ». 
Ad esso segue, come di Agostino, la citazione di uno scritto pseudoagos- 
tiniano, in realtà di Gennadio di Marsiglia, pure mediata dal « Decreto » 
di Graziano, che suona : « Vera satisfactio est peccatorum causas excidere, 
hoc est mortificare carnem”... ». 

L'ultimo gruppo di citazioni agostiniane l'Afologia C.A. l'offre 
nell art. xt De numero et usu sacramentorum per sostenere la propria 
concezione della natura del sacramento, del rapporto tra rito e formula, 
del significato preminente della fides nel sacramentum. Sono tolte ambedue 
dal Tractatus 80 M9 in Joh., 3, che è del periodo della polemica anti- 
pelagiana, dopo il 416. 

Nell'una è detto : « Idem effectus est verbi et ritus, sicut praeclare 
dictum est ab AUGUSTINO sacramentum esse verbum visibile, quia ritus 
oculis accipitur et est quasi pictura verbi, idem significans quod verbum?é ». 

. Nell'altra (a proposito della « fanatica opinio de opere operato sine 
bono motu utentis ») è detto : « Imo contrarium ait AUGUSTINUS, quod 
fides sacramenti, non sacramentum iustificet! ». 

Passando a considerare il secondo testo dommatico della raccolta 
luterana, e cioè gli Articuli smalcaldici, redatti da Lutero in spirito di 
sprezzante intransigenza quale risposta alla convocazione del Concilio 
ecumenico fatta da Paolo III nel 1537 (che sarà quello di Trento nel 1545), 
colle condizioni dottrinali e pratiche poste dai luterani per la loro par- 
tecipazione al Concilio stesso — vi incontriamo soltanto due citazioni, e 
precisamente dalle Confessioni e dal Tractatus 80 in Joh., 3. 

Esse riguardano, l’una il valore di sacrificio satisfattorio della Messa, 
notoriamente contestato dai luterani, l’altra la natura del Battesimo in 
funzione esplicitamente polemica contro gli scolastici. A proposito del 


44. BS 287, Apol. C.A., XII De peenit. : « Et in hanc sententiam interpretatur Grego- 
rius (ma invece AUGUSTINUS, cfr. BS 287, n. 1) ipsam poenam Davidis, cum ait : ' Si Deus 
propter peccatum... etc. » ; cfr. AUG., De peccat. merit. et remiss. II, 34, 56 (M. XLIV, 183 ss) 
tratto da Decr. Grat. II, c. 33, q. 3 De poenitentia, 83. 

45. BS 288, Apol. C:A., XII De penit. ; la citazione dal De civ. Dei in M. XLI, 745 ; quella 
di Gennadio di Massilia è tratta dal Decr. Grat. II, c. 33, q. 3 De poenit., d. 3, c. 5. 

46. BS 293, Apol. C.A.; art. XIII De numero et usu sacramentorum ; cfr. AUG., Tractatus 
LXXX in Joh., TI (M. XXXV, 1840) anche in De cataclysmo (M. XL, 694) ; per l'interpre- 
tazione del testo agostiniano v. Marie COMEAU, S. Augustin exégète du IV® Evangile, Paris, 
1930. 

47. BS 295/6, Apol. C.A., art. XIII « De numero et usu sacramentorum » ; cfr. Tract. LX X X 
in Joh., III in M. XXXV, 1840. 
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Purgatorio, per la liberazione dal quale dei defunti venivan notoriamente 

dette Messe di suffragio, gli Art. smalcaldici dicono : « AUGUSTINUS 

non scribit esse purgatorium nec etiam habet testimonium scripture quo 
nitatur, sed in dubium relinquit num sit, et inquit matrem suam petiisse 
ut sui commemoratio fieret ad altare sive sacramentum! » alludendo evi- 

dentemente a quanto il Dottore africano narra in Confessiones IX, 11 

e I3, nella scena d'addio dalla madre Monica. 

E nell'art. v de Baptismo della parte 3%, Lutero cerca confermare la 
sua affermazione che « baptismus nihil est aliud quam verbum Dei cum 
mersione in aquam secundum ipsius institutionem et mandatum » colle 
parole, già valorizzate da Melantone nella Apologia C.A., del suggestivo 
Tractatus LX XX in Johannem : « Accedat verbum ad elementum et 

fit sacramentuni ». Aggiungendo polemicamente : « Quare non sentimus 
cum Thoma et monachis predicatoribus?? ». 

Quest'unica medesima citazione s'incontra nel Catechismus maior, 
terzo testo dommatico del luteranesimo, redatto pure da Lutero per 
orientamento dei pastori nel 1529, e ben due volte : a proposito del Bat- 
tesimo, dove l'agostiniano « et fit sacramentum » é chiosato « hoc est 
res sancta atque divina® », e nelletrattazione De sacramento altaris, dove 
„è affermato : « Nos enim AUGUSTINI verbis subscrivimus ita dicentis : 
| ?Accedat verbum ad elementum et fit sacramentum’. Hoc Augustini 
| verbum tam proprie et expresse dictum est, ut vix aliud dixerit 

praeclarius?! ». 

I richiami ad Agostino li ritroviamo infine in quello che é il testo 
dommatico più ampio, più prolisso, teologicamente più impegnativo delle 
chiese luterane, vale a dire nella Formula di Concordia del 1580 che si 
presenta come — cosi suona il sottotitolo del testo tedesco — « fonda- 
mentale, schietta, retta, definitiva ripetizione e spiegazione di alcuni 
articoli della confessione augustana, nei quali una divergenza da tempo 
sorta tra alcuni teologi ad essa aderenti è prospettata e composta”? ». 
Essa intendeva risolvere autoritativamente le divergenze sorte circa le 
buone opere e la salvezza, il valore dell'osservanza delia Legge, la colla- 
borazione necessaria o meno del volere umano colla grazia, circa l'Euca- 
ristia e la predestinazione, tra teologi della seconda generazione luterana : 
divergenze in cui erano affiorate posizioni antiluterane cattolicizzanti o 


48. BS 421, Articuli schmalcaldici, II de Missa ; cfr. Confessiones TX, 11 e 13 (M. XXXII, 
775, 778/780). 
49. BS 449, Art. schmalc., V De Baptismo ; cfr. Tract. LXXX in Joh., II (M. XXXV, 1840). 
50. BS 694, Luth. Catechismus maior, IV pars De Baptismo : « Inde quoque baptismus 
! suam suscepit essentiam, ut sacramenti appeilationem mereatur, quemadmodum sanctus etiam 
| docet AUGUSTINUS : ' Accedat, inquit, verbum ad elementum et fit sacramentum ' hoc est 
| res sancta atque divina ». Cfr. Tract. LXXX in Joh., 3 (M. XXXV, 1840). ; 
| © sr. BS 709, Luth. Catechismus maior, « De sacramento altaris » ; cfr. Tract. LX X X in Joh., 
3 (M. XXXV, 1840). 
52. BS 735-1136. 
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calvinisteggianti. Ora, sia nel definire il libero arbitrio sia ne' riguardi 
della Cena eucaristica, la Formula di Concordia, a sostegno delle tesi 
luterane, richiama Agostino, e precisamente l'Agostino antipelagiano. 
Nell'epitome II de libero arbitrio la Form. conc. scrive : « Nam Deus in 
conversione ex nolentibus volentes facit et in volentibus habitat, ut 
AUGUSTINUS loqui solet », con riferimento al suo scritto Contra duas 
epistulas pelagianorum ad Bonifacium (1, 19, 37) dell'anno 42053. E nella 
solida declaratio II, de libero arbitrio sive de viribus humanis è scritto : 
« Et hoc ipsum [il libero arbitrio] vocat D. Lutherus capacitatem (non 
activam sed passivam) eamque his verbis declarat : 'Ouando patres 
liberum arbitrium defendunt, capacitatem libertatis eius preedicant, quod 
scilicet verti potest ad bonum per gratiam Dei et fieri revera liberum, 
ad quod creatum est.” Horum similia etiam AUGUSTINUS lib. II contra 
Julianum scripsit?* ». 

Ed alquanto piü avanti, verso la fine, nel denunciare come aberranti 
quanti « fingunt Deum in conversione et regeneratione novum cor ita 
creare, ut veteris Adami substantia et essentia... penitus aboleatur et 
nova animæ essentia ex nihilo creetur », aggiunge : « Hunc errorem expresse 
refutat divus AUGUSTINUS in explicatione psalmi vigesimi quinti, quo 
loco dictum Pauli 'Deponite veterem hominem etc.’ adfert et interpre- 
tatur hisce verbis : 'Ne aliquis arbitretur deponendam esse aliquam 
substantiam, exposuit quid esse ` deponite veterem hominem et induite 
novum, etc., cum dicit in consequentibus : quapropter deponentes men- 
dacium, loquimini veritatem. Ecce hoc est deponere veterem hominem 
et induere novum?? ». Ed anche le Enarrationes in ‘psalmos sono state 
rivedute negli anni della polemica antipelagiana. 

Numerosi testi agostiniani infine sono inclusi nel « catalogus testi- 
moniorum, cum Scripture tum purioris antiquitatis, ostendentium quid 
utraque non modo de persona deque divina maiestate humans nature 
domini nostri Jesu Christi evectæ ad dexteram omnipotentis Dei tradi- 
derit, sed etiam quibus loquendi formulis usa sit? ». Ma qui i testi ago- 
stiniani non hanno un rilievo particolare né di quantità né di qualità 


53. Formula Concordie, Epit. II « De libero arbitrio » in BS 780 ; cfr. M. XLIV, 568. 

54. BS 982, Form. Conc., solida declaratio II « De libero arbitrio sive de viribus humanis » 3 
Cfr. Contra Julianum II, 8, 23/30 (M. XLIV, 689/694). 

55. BS 905, Form. Conc., sol. decl. II « De lib. arb. sive de viribus hum. » ; cfr. Enarratio: 
in Psal. XXV, II, 1 (M. XXXVI, 188/9). 

56. BS rror, Form. Conc. appendix, Catalogus Testimoniorum ; ivi, III : « Cum S. Scrip- 
turam tum sanctos veteris et purioris ecclesiæ patres de hoc mysterio etiam loqui per vocabula 
abstracta... » (BS 1118) cfr. AUG., De verbis domini sermo 58 in Serm. app. CCXLVI, 5 
(M. XXXIX, 220); AUG., In Psl. 98 in Enarrat. in Psl. XLVITI (M. XXXVII, 1264). 

BS 1122, Form. Conc., Catal. Testim., IV (de maiestate illa quam Christus in tempore acce- 
pit) : AUGUSTINUS Contra Felicianum Arianum, c, 11 (Pseudo Agost., De unitate Trinit. contra. 
Felic. Arianum, c. 11, M. XLII, 1165) in BS 1122 ; AUGUSTINUS de verbis domini sermo 58 
(come sopra) ; AUGUSTINUS de civ. Dei X, 25 (M. XLI, 301). VIII (unione ipostatica) : AUGUSTI-- 
NUS ep. 57 (Ep. 187, XII, 35, XIII, 38/9 — M. XXXIII, 837/8, 847), in BS x131. 
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rispetto a quelli degli altri padri greci e latini del IV et V secolo ripo r- 
tati. Essi sono tratti dalle opere antiariane del Padre africano, destinati 
come sono.a combattere le posizioni degli antitrinitari o neoariani, di 
cui erano attivi propugnatori dei riformatori italiani radicali quali Fausto 
e Lelio Socini, vivaci oppositori della nuova ortodossia delle chiese pro- 
testanti sia luterane che calviniste, in nome del libero esame. 

Pei problemi e per le soluzioni é dunque l'Agostino antipelagiano 
quello valorizzato come « auctoritas » dalle professioni di fede luterane, 
anche se con sviluppi autonomi, di cui non è naturalmente dichiarata 
la difformità dalle posizioni del padre africano. 


8. L'Agostinismo nelle professioni di fede calviniste. 


Ad analoghe conclusioni ci porterebbe l'esame delle professioni di 
fede delle chiese calviniste dei secoli xvi-xvir ` dal « catechismo » e dalle 
« ordinanze ecclesiastiche » di Ginevra del 1541 alla Confession de foy 
des Eglises de France del 1561 alla Confessione di Westminster del 1647, 
‘redatta sotto l'influsso del Cromwell. Anche qui troveremmo abbondan- 
temente citato Agostino quale teorico del peccato originale identificato 
colla concupiscenza, dell’incapacità dell'uomo post lapsum a far opere 


a Dio gradite, della giustificazione mediante la sola fede, dell'iniziativa 


esclusiva di Dio nella salvezza, del decreto di salvezza o di dannazione 
che distingue gli uomini in predestinati alla gloria e presciti, lasciati 
al loro destino quale massa damnata ; vale a dire, come s'è già rilevato, 
lAgostino degli scritti antipelagiani, interpretati per di più in senso 
radicale. 

Ma nelle professioni di fede calviniste troveremmo Agostino valorizzato 
pure in un'altra prospettiva, e cioè come teorico della Chiesa o, meglio, 
come testimone dell'uso della Chiesa antica, che i calvinisti intendono 
reintegrare contro le strutture ecclesiastiche ch'essi ritengono novità 


| illegittime. Mentre infatti le chiese luterane hanno di fatto lasciato al 


Principe territoriale, come membro eminente delle singole chiese, come 
summus episcopus del luogo, il compito di organizzara le chiese, invece 
le comunità riformate d'ispirazione calvinista si sono attribuite il compito 
di organizzarsi da sé, in piena autonomia. Di qui la ricerca di giustifi- 
cazioni dell'organizzazione della chiesa dal basso, senza vescovi, nella 
Bibbia; e, insieme, la ricerca nella Chiesa antica di esempi e modelli 
di autonomia delle chiese, di vincoli federativi e non autoritativo-gerar- 
chici. In questo senso gli scritti di Agostino, che descrivono al vivo la 
vita delle chiese d'Africa del IV secolo, vogliono essere pei riformatori, 
assieme agli scritti di Cipriano, fonte e giustificazione delle strutture 
organizzative e della prassi e disciplina ecclesiastica che esse si sono date. 


57. Cfr. i testi nelle lingue originali (latina, francese, inglese) in Bekenninisschriften und 
Kirchenordnungen der... reformierten Kirche a cura del NIESEL, Monaco s.d., ma 1936. 
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9. Conclusione. 


Possiamo dunque concludere questa nostra rapida considerazione 
dell’agostinismo dei riformatori protestanti confermando innanzitutto 
l'affermazione già anticipata per orientamento ; che cioè è l'Agostino 
antipelagiano quello valorizzato ed esaltato dai riformatori come massima 
autorità tra i Padri antichi. | 

Questa constatazione, in secondo luogo, ci permette di cogliere il 
limite e perciò l'unilateralità dell'agostinismo dei Riformatori. L’Agostino 
antipelagiano è infatti solo un aspetto, un momento, un lato della ricca 
personalità di Agostino quale pensatore, quale uomo religioso, quale 
vescovo ; le esigenze polemiche della controversia con Pelagio e co’ suoi 
abili.ed acuti discepoli Giuliano e Celestio, coi monaci cosiddetti semi- 
pelagiani di Adrum e to e di Marsiglia, lo hanno portato a formulazioni 
vivaci, che non possono esser prese alla lettera, ma debbono essere inter- 
pretate alla luce di tutti i motivi del pensiero agostiniano e di tutte 
le esigenze in lui vive, anche se spesso presentate in tensione, esisten- 
zialisticamente, senza mediazione dialettica e coordinazione sistematica. 

Inoltre dai Riformatori Agostino è richiamato per lo più con intenti 
polemici, allo scopo di contestare dottrine ed istituzioni della vecchia 
Chiesa, quindi senza troppo preoccuparsi del genuino pensiero del Dottore 
africano. 

Per di più Agostino, dagli stessi Riformatori, non può non essere usato 
in sottordine come autorità teologica, data la loro concezione ufficiale 
della Bibbia quale fonte esclusiva e completa della dottrina da credere. 
Ed abbiamo riferito posizioni critiche di Lutero e Calvino rispetto ad 
Agostino come meno felice interprete della Bibbia. Non è quindi possibil 
accogliere nè la tesi del Mueller sull’agostinismo sostanziale di Lutero, 
nè quella analoga recentemente ripresentata per Calvino dal Cadier. 

Nei Riformatori protestanti ci sono dunque sì idee, formule, impo- 
stazioni problematiche che legittimamente si posson dire agostiniane ; 
però manca in essi l'Agostino integrale, la sua personalità aperta, la sua 
esperienza universalmente umana, il senso complesso ch'egli possedeva 
della grandezza e della miseria dell’uomo, della tensione ma insieme della 
connessione di individuo ed istituzione nella Chiesa e nella società civile. 
E di questa ricchezza di pensiero ed affetti, sconcertante, inesauribile, 


nessun sistema, nessuma istituzione può proclamarsi autentica ed esclusiva 
erede. 


M. BENDISCIOLI, 


Salerno. 


BIBLIA AUGUSTINIANA 


Ancien Testament 
fascicule 18 


Le Cantique des Cantiques 


dans l’œuvre de saint Augustin 


Saint Augustin n'a pas laissé un commentaire suivi du Cantique des 
Cantiques. Pourtant un certain nombre de citations de cet opuscule 
biblique se trouvent éparses, semble-t-il, dans son ceuvre. Nous donnons 
ici un relevé de ces citations, en suivant l'ordre des versets du Cantique des 
Cantiques, et en classant chronologiquement! les références à chaque 
verset. Nous obtenons la liste qui suit : 


Cant. I, 3-4-5-7-8-II-I2-I3 ; 2, 2-4-5-6-10-13-14-I15-17 ; 4, 1-2-8-12-14- 
15-13-10 ; 5, 2-3-9 ; 6, 7-8-9 ; 7,6; 8, 5-6-7. Les quelque cent soixante- 
quatorze citations du Cantique occupent une place infime dans l'ensemble 
des traités de saint Augustin, si l'on songe au nombre total des citations 


.Scripturaires que renferme l’œuvre entière et qui atteint 45.000 environ. 


Aussi n'est-ce point au nombre et à la longueur des commentaires qu'il 
faut juger l'intérét que saint Augustin portait au Cantique et l'importance 
de celivre dela Bible dans son enseignement pastoral. Le classement métho- 
dique des citations augustiniennes du Cantique nous a conduiteà percevoir 
la pensée directrice qui lie entre eux tous ces textes éparpillés à travers 
les écrits de saint Augustin : le Cantique des Cantiques est pour lui en 
relation étroite avec le mystére et la liturgie du Baptéme. C'est ce qui 
se dégage d'une triple enquête : enquête sur le choix des versets commentés, 
enquéte sur le contexte polémique ou pastoral des explications données, 
enquête sur l'exégése augustinienne du Cantique. 


r. Nous nous permettons d'indiquer ici, une fois pour toutes, que nous nous efforcerons 
dans un travail d'ensemble sur la chronologie de saint Augustin de justifier les options prises 
à cet égard dans ce travail. Qu'on veuille donc nous excuser de l'absence de toute note sur 


ce point. 
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Saint Augustin n'a pas laissé, comme saint Ambroise ou saint Cyrille 
de Jérusalem, un recueil bien caractérisé d'Homélies pascales, rappelant 
les rites de l'initiation baptismale. C'est par allusion, à propos d'un point 
de polémique ou d'une explication scripturaire, que saint Augustin évoque 
un élément des cérémonies de la nuit pascale. Or, en ces cas-là, il lui arrive 
de rappeler un verset du Cantique. Nous avons eu la curiosité de mettre 
en paralléle la liste des versets du Cantique relevés en saint Augustin 
et la liste des versets relevés dans les traités de saint Ambroise sur la litur- 
gie pascale, le de Sacramentis et le De Mysteriis. Les deux listes coïncident 
en grande partie (chap. 1-4-5-7-8 du Cantique)? Nous savons d'ailleurs 
depuis l’admirable travail du R.P. Daniélou sur ce sujet la place que 
tenait le Cantique des Cantiques, au long des rites sacramentaires de la 
nuit pascale, pour en souligner le symbolisme nuptial. Comparant cette 
fois saint Augustin à tous ses «pairs » des Eglises d'Orient et d'Occident, 
nous pouvons affirmer que c'est bien à la Liturgie baptismale que saint 
Augustin emprunte habituellement les versets du Cantique qu'il com- 
mente. Cette première conclusion s'applique particulièrement à Cant. 
I, 3-4; 4, I-2-8-12-16 ; 5, 3; 7, 6-7; 8,5-6-7. Tout se passe comme si 
saint Augustin avait presque uniquement à l'esprit les versets du Cantique 
utilisés dans la Liturgie .baptismale. C'est ainsi que s'expliqueraient les 
lacunes du relevé que nous présentons ici. 


u 


Si nous examinons maintenant les contextes pastoraux ou pol&miques 
dans lesquels se rencontrent les references au Cantique des Cantiques, 
nous retrouvons la pensée del'évéque d’Hippone appliquée à des problémes 
concernant le Baptéme. En effet, le plus grand nombre de ces références 
appartiennent aux oeuvres du dossier anti-donatiste et aux sermons 
correspondants. Or, les questions d'ordre doctrinal qui séparaient catho- 
liques et donatistes en Afrique concernaient essentiellement le Baptéme 
et l'Eglise. Pour les besoins,de leur cause, les donatistes détournaient 
de leur sens obvie certains textes scripturaires ; parmi ces textes se retrou- 
vaient naturellement des versets de la liturgie baptismale, qui étaient 
dans toutes les mémoires tant catholiques que donatistes : versets rappelant 


2. Cf. « Tableau comparatif des citations du Cantique des Cantiques ». Saint Augustin 
est seul à citer quelques versets du chapitre 2 du Cantique. Citations peu nombreuses d’ailleurs, 
assez tardives dans son œuvre, exception faite pour le verset 2,2 qui joue un rôle important 
dans la discussion anti-donatiste. 

3. Cf. J. Daniélou, Bible et Liturgie, Paris, 1951, chap. 12, p. 259-280. 
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| les thèmes de l'eau vive, de la colombe parfaite, des pasteurs et des brebis. 
Aussi quelque versets du Cantique des Cantiques étaient devenus de 
| véritables « questions disputées », tels : Cant. 1,7-8; 9,2,2 ; 4,12-15-13 ; 6. 

Avec une certaine monotonie, reviennent, sous la plume d'Augustin, 
| d'une part, les objections donatistes de Tychonius, Petilianus, Cresconius, 
| d'autre part, les réponses à ces objections dont saint Augustin héritait, 
| comme d'une tradition catholique déjà bien établie, issue en partie de 
Saint Cyprien et recueillie par saint Optat de Miléve. Il est intéressant 


| de remarquer non seulement la permanence de la valeur d'argumentation 


| que saint Augustin accorde à un verset, mais aussi la permanence de son 
| orchestration scripturaire. Pour ne citer qu'un exemple, les versets 
| Cant. 1, 7-8 (sur l'époux pasteur et ses compagnons) sont accompagnés. 

des versets johanniques : Jo. Io, 11-16 ; Jo. 21, 13-17 ; I Jo. 2, 19. Sur 

cette base scripturaire s'engage la discusion sur le discernement du vrai 
| bercail de l'Eglise. On peut distinguer, à travers l’œuvre d'Augustin, 
trois principaux moments d'interprétation du Cantique, correspondant 
: à trois pointes de la polémique antidonatiste; entre 395 et 401 (de Bap- 
| tismo) ` entre 405 et 411; vers 415 (Tr. in Jo. Ev.)?. 


III 


Les conditions mémes dans lesquelles saint Augustin a cité le Cantique 
des Cantiques (contexte baptismal, contexte antidonatiste), jointes à 
la préoccupation antimanichéenne, permanente chez l'évéque d'Hippone, 
de mettre en relief la signification néo-testamentaire de tous les textes 
de l'Ancien Testament, expliquent l'exégése augustinienne du Cantique. 
Le Cantique des Cantiques est une ceuvre prophétique du roi Salomon. 
Il ne doit pas étre interprété littéralement. Il a un sens figuré (Contra 
Faustum 15,6; de Unitate Ecclesiae 24,69) ; énigmatique (Sermon 40,15); 
spirituel (de Spiritu et littera 4,6) ` prophétique (de Civitate Dei 16,2). 
_ Saint Augustin ne signale nulle part le thème vétérotestamentaire 
des noces de Iahweh et d'Israél; il va immédiatement au mystére du 


4. Il ne nous revient pas ici d'étudier en détail chaque verset du Cantique dans la pers- 
pective de saint Augustin. Nous comptons reprendre les versets les plus caractéristiques dans 
un travail d'ensemble sur l'Église. 

5. Le Cantique des Cantiques n'est utilisé dans le dossier antipélagien qu'à propos du verset 
Cant. 4,8 (venies et pertransies ab initio fidei) qui nous parait avoir eu quelque influence sur 
la notion augustinienne de l’initium fidei ; et cela d'ailleurs à la faveur d'un contre-sens de 
la version des Septante, qu'utilisait Augustin. Les Septante ont traduit l'expression hébraique 
« des cimes de l'Amana » par « du commencement de la fidélité ». Alors que la Vulgate de saint 
Jéróme porte « de capite Amana », saint Cyprien, ou plutót Firmilien (Epist. 75), Optat de 
Miléve, saint Ambroise, saint Hilaire et saint Augustin écrivent tous : « ab initio fidei (ou 
principio). 

Le Cantique n'apparait dans la polémique anti-manichéenne que tout à fait incidemment, 
à propos de Cant. 2,17. 
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Nouveau Testament que lui suggére ce chant d'amour. De par son inser- 
tion méme dans la liturgie baptismale le cantique célébre en effet un 
mystére nuptial (Sermon 138), le mystére des noces virginales et spiri- 
tuelles du Christ et de l'Eglise. Les donatistes, eux aussi, admettaient 
tout naturellement le symbolisme ecclésial du Cantique (Ze Baptismo 1,2,). 
L'Epouse du Cantique, la colombe parfaite, c'est l'Eglise. Une fois saint 
Augustin laisse entrevoir que le Christ a inauguré en sa mère le mystère 
de son Eglise (Sermon 138). La charité est la note distinctive de l'Eglise 
(Cant 2,4-5 ; 5,8; 8,4-6) : telle est la leçon dominante de la catéchèse 
baptismale et c'est pourquoi se profile dans plusieurs textes la figure de 
saint Cyprien, le martyr qui appelle au plus haut témoignage de ja 
charité (Cant. 1,13)°. 


6. Il est à remarquer que saint Augustin n'emploie jamais le Cantique des Cantiques en 
l'appliquant à l'état de la Virginité chrétienne (aucune citation dans le de Sancta Virginitate), 
alors que cette attribution est normale de la part de saint Ambroise (de Virginibus) et de 
saint Jéróme (Epist. 18 à Eustochium). Au contraire, en Afrique, pour Cyprien et Augustin, 
le Cantique évoque l'aspect nuptial du Baptéme ; le symbolisme est essentiellement ecclésial, 
jamais individuel (remarquer l'orchestration : Ephes. 5,2579 7 S PS AA) 
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Dates | Œuvres | Orchestration scripturaire 
dee u L ee Fr nt i gene sino (> EM 


int. 1,3 : Unguentum effusum est nomen tuum 


tre 402 et 405| Contra litt. Pet. 3,6 (7) PSS, 12 
AII? En. in Ps. 30, en. 2, 8.3 (9) Ps. 30,22. Act. 1.2. 8 (évocation) 
415 Tn Jo Ev. Ty: 750,7 Jo. 12,3. II Cor. 2,15-16. Rom. 2,24 
v. 420 de Civitate Dei 16,2 Gen. 9,27 


int. 1,4% : Post odorem unguentorum tuorum curremus 


|t 395? En. in Ps. 37,9 II Cor. 2,15. Ps. 37,6 
2I janv. 396 Sermon 273,5 (5) II Cor. 2,14-16. Cant. 4,16 
| 897-401 Confessions 9,7 (16) 


(cum ita flagraret odor unguento- 
rum tuorum; non currebamus 
post te) 
Confessions 13,15 (r8) 
(et currimus post odorem ejus) 


| 40I de Opere monach. 28,36 

| 403 En in ES. 44,22 II Cor. 2,15. Ps. 44,9-10. Ephés. 5,27 
Hs 412? En. in Ps. 90,13 I 1083,16 

tE 415 In Jo. Ev. Tr. 26,5 Jo. 6,44 

H 416 ? In. Jo. Ev. Tr: 99,4 J0-02,0:31: P527 35,10: Ps. 72,28 


int. I,4P : Introduxit me rex in cubiculum suum 
| 
e ou + tard 
| 4II 


En. in Ps=9;S. 1,7 Ps. 9,5. Ephés. 5,27 
Sermon 138,7 (7) Jo. 10,11-16. Act. 4,32. Cant. 1,7-8 


ant. 1,4° : Æquitas dilexit te 


tre 420 et 426| de Civ. Dei 17,20 | Cant. 7,6 


ant. 1,5 : Nigra sum et speciosa 


412 ? En. im Ps. 73,16 | Ps. 73,14. Ephés. 5,8. Cant. 8,5 
426 De Doctr. christ. 3,32 (45) | Tychonius, Reg. II. Mat. 13,48. Is. 42,16-17 
(Fusca sum et speciosa ut taber- 
nacula Cedar, ut pelles Salo- 
| monis) 


sut. 1,7: Annuntia mihi, quem dilexit anima mea, ubi pascis, ubi cubas in meri- 
die. Ne forte fiam sicut operta, super greges sodalium tuorum. 


^N. 405 de Umit. Eccl. 16,40 Cant. 1,8. Jo. 21,17. Mat. 5,14-15. Mat. 12,30. 
Dan. 2,34-35 
— de Umit. Eccl. 19,51 Is. 58,10 
— de Unit. Eccl. 24,69 PSN A ES 075 
tre 405 et 410|. Sermon 295,5 (5) Cant. 1,8. Jo. 21,15-17. Mat. 5,14. Jer. 17,5. 
29 juin TANTO SE ZISRO 
407-408 Epist. 93,8 (24) 
= = 038025) Ps. 47,3 
| == — 93,9 (28) Cant. 1,8. Ps..54,14-16. Cant. 2,2. Ps. 60,3. 
| PST 118,58°158. Ps. 89,12 
409-410 Sevmon Denis 12,3 Jo. 21,15 
m. de Páques — I2,4 Ps. 54,13-15 
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Dates | Œuvres | Orchestration scripturaire 
CMM PME Ai. 
mi-410 Sermon 46,15 (35-36) "E Ezéchiel ‘34,1-16 
ATI Sermon 138,6-7 | Cant. 1,8. Jo. 21,15-17. Ps. 54,13-15. E 10,11 
16. Here 2,19. Ps. 89,12. Ps. 44,3.14 , 
4II-412 SE MES ENS ES RE 0 Ps. 18,6. II Reg. 12,12 : 


(in manifestatione Ecclesiam suam, 
non in occulto, non que lateat, 
non velut opertam ; ne forte fiat 
sicut operta super greges hære- 
ticorum) 


Cant. 1,8 : Nisi cognoveris temetipsam, o pulchra inter mulieres, exi tu in t vest 
gregum, et pasce hædos tuos in tabernaculis pastorum. 


V. 405 de Unit. Eccles. 16,40 Cant. 1,7. Jo. 21,17. Mat. 5,14-15. Dan. 2,34-3 
entre 405 et 411| Sermon 146,2 Jo. 21,15-17. Ps. 2,8. Ps. 56,12. Mat. 25,33 
sam. de Páques| ` 
entre 405 et 410| Sermon 285,6 Jo. 21,15-17. I Jo. 2,19. Mat. 25,21. Jud. x 

22 mai 
entre 405 et 410| Sermon 295,5 (5) Gant. 1,7. Ps. 2,8. I "Jos 2,19. Gem 
29 juin Ds. AGLI PSA] RIOLO 
407-408 Epist. 93,9 (29) Cani. 1,7. Jo. 21,17. Mat. 5,14. I Jo. 23 
15.252: PS: 44512.E72 ]0-210,16. 
409-410 Sermon Denis 12,5 Cant.-1,7. Jo: 21,15- Ps: 2,8.1 Jo. 2,19. Ms 
sam. de Páques Zs2r. T Permet t : 
mi-410 Sermon 46,15 (36-37) Cant. 1,7. Jo. 21,17. Ezech. 34,1-16 
4II Sermon 138,8 (8) Cant. 1,7. Ps. 44,3.14. II Cor. 11,2-3. Mat. 25,2 
412 ? En. in Ps: 66,4 Gen. 1,26 
415 ? Sermon Guelf. 17,3 J0-:2X,15:.1 ..J0- 2,19.-1I-.Cox. 1,12-13.. ge FON 
sam. de Páques : : a 
419-420 Contra Gaudentium 1,17-18 Jo. 21,15-17 (en filigrane) 


Cant. 1,11-12 : Similitudines auri faciemus tibi cum distinctionibus argenti, quoad 
usque rex in recubitu suo est. 


entre 400 et 410| de Trinitatz 1,8 (16) | Col. 3,3-4. I Cor. 13,12. I Cor. 15,24 


Cant. 1,13 : Botrus cypri fratruelis meus 


I4 sept. ? Sermon Guelf. 26,2 TI CorE 2: :593Ps SES 
à Carthage 
I4 sept. 417 ? Sermon 312,3 (3) II Cor. 2,15-16 


à Carthage | 


Cant. 2,2 : Sicut lilium in medio spinarum, ita proxima mea in medio filiarum. 


397-398 C SOM Datum 13,16 Mat. 13,25-26. Mat. 3,12. Ps. 119,5-6. Ezech. 9 
401 de Baptismo 5,27 (38) Ps. 44,14. Ephes. 5,25. Cant. 4,12 
v. 405 de Unit. Eccl. 14,35 Mat. 13,30-38. Mat. 13,47. Ezech. 9 
v. 405 de Unit. Eccl. 18,48 Mat. 13,30. Mat. 13,47. Mat. 7,24-27 
v. 405 de Unit. Eccl. 21,60 Mat. 7,24. Mat. 16,18 
407-408 Epist. 93,9 (28) Cant. 1,7. Ps. 118,53.158 
aut. . de 410 Sermon 37,17 (27) Prov. 31,10-31 
(17 juillet) 
412 (Carême ?) Enns: 47,8 IPS: 47,10 
412 ? En in. Ps. 99,8 et 12 Mat. 13,20. Mat. 3,12. Phil. 2,21 
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Dates | Œuvres | Orchestration scripturaire 


En in. Ps:7138,29 Mai. -13,23--Ps. 44,14.- Ps. 119,7 

v. 418 En en PS3 70,,8.2,12 Mat. 13,30. Mat. 3,12. Mat. 25,33. II. Tim. 2,20 
Ezéch. 9,4 ? 

? de Fide rerum que... 8,11 Mat. 13,47-50 


: Inducite me in domum vini 


| 392 ? | Em int Ps. 7,14 7 |. 70,4. Canti; :215 
_——————€—-—y-,Ftrl'’rrr«<€EZE ES S;yTUS" SC SQSQSEOGGQ©e ceo ©(](‘Oe e 2 
jant. 2,4b : Ordinate in me charitatem 


{aut. de 410 Sermon 37,16 (23) Prov. 31,10-31. Mat. 15-26 
(aut. de 416 ? Sermon 21,3 7563,07 
i aut. de 417 Sermon 100,2 (2) II Macc. 7 
4. 420 de Civ. Dei 15,22 Gen. 6 
428 Sermon 344,2 Mat. 10,37-38 


ant. 2,5a : Constituite me inter unguenta, constipate me inter mella 


= 


392 ? RE vm. Pr, X4 | Psi IA SBDSNKL9, 3-4 


‘ant. 2,5b : Quoniam vulnerata charitate ego sum [ou Cant. 5,8c] 


LE 


392 ? Enns. 57,04 Ps. 119,3-4. Rom. 8,35.38.39 
395 ? SC 37.5 Ps. 37,3-4. Job. 6,4 
403 = 44,16 Ps. 44,6 
413-414 — 143,13 Ps: 143,0. PS. 119,4 
414 — I39,I4 Ephis. 5,8. II Cor. 2,16 
atre 416 et 420| Sermon 298,2 Ps 44,0 Ps:5 10255 
29 juin : 
ütre 420 et 426| de Civ. Dei 20,21 Luc. 14,49. Act. 2,3. Mat. 10,34. Heb. 4,12 
(et in Cantico Canticorum, charitate 
se dicit sancta Ecclesia, vulnera- 
tam, velut amoris impetu sagit- 
tatam) 


l__—————=—_-—" ——— ———— 
ant. 2,6 : Sinistra ejus sub capite meo, et dextera ejus complectetur me 


39I Sermon 214,8 
à fin du minist. 
413-414 En. in Ps. 143,18 Ps. 101,28. Ps. 61,11. I. Tim. 4,8 
fin 414 En. in Ps. 120,9.13 ^5:512077 
415-416 In Jo. Ev. Tr. 99,3 Ephés. 5,2. Apoc. 3,16. Jo. 4,34 
v. 418 ? Sermon 159,4 (4) PRIORA, E Ps. 3919 


0 c_—__—_———— DUUM DUM... c | À 
ant. 2,10 (en filigrane) : illa speciosa columba 


40I | de Bapt. 6,29 (56) 
== 5,27 (38) Ephes. 5,27 (all.) 
ap. 405 Contr. Cresc. 2,21 (26) 


ant. 2,15 : Capite nobis vulpes pusillas, exterminantes vineas, latentes in cavernis 


tortuosis. 


403 | Em. in: Ps. 80,14 | Judic. 15,4. II Cor. 2,15. Mat. 21,23-27 


Fe 
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Dates | Œuvres | Orchestration scripturaire 


Cant. 2,17 : Donec aspiraret dies, et removerentur umbre 


40I Conf. 13,14 Rom. 8,10 
415 En. in Ps. 67,9 I Cor. 10,11 
déc. 419 Serymon 19,3 Jo. 1,29 
419 Cont. Adv. Leg. et Prop. 2,11 (37) Jo: 9,39 
? Sermon Morin 6,4 Mat. 8. Jom. 4,7. PS. 21,1 
? Sermon Mai 128,1 Jo. 5,17. Col. 2,16-17 
429-430 ? Tract. adv. Judeos 5,8 Jer: 31,31-32.- Ps. 49 


Cant. 3,6 : Qua est ista que ascendit dealbata ? (Cf. Cant. 8,5) 


Cant. 4,1 (en filigrane) : Videbimus enim eam oculis columbae quales in spons: 
Christi praedicantur. 


394 | de Serm. Dom. in monte 2,66 | Ephés. 5,27 


Cant. 4,2 (et 6,5) : Dentes tui, sicut grex detonsarum, ascendens de lavacro, qua 
omnes geminos creant, et sterilis non est in eis. 


392 ? En.: UnzPs 337 Mat. 22,40. Act. 10,13. Ps. 3,8. Mat. 5,16 
393-394 En. in Ps. 94,11 Mat. 22,40. Ps..94,7. Mat. 19,21 
396 de Doctr. christ. 2,6 (7) 5 Mat. 22,40 (en filigrane) 
397-398 Contra Faustum 22,85 
399 Adnot. in Job 31 (en filigrane) Job. 31 
V. 400 Sermon Denis 15,3 Mat. 22, 37-39-40. Act. 10,13. Act. 4,34-38 
I4 sept. PS TUE 
Carthage 
415 En CES TAA 4 Mat. 22,37-39-40 Act. 4,34; 2,45; 2,38 
j ; PS&77:{LGALFI22"24 
fin 416 Epist. 149,4 Mat. 22,37-39-40. Jac. 1,15 


Cant. 4,8 : Venies et pertransies ab initio fidei 


403 ? En. an Ps 33,5 S DIO PSI Wo.rs 2d OP ADSIT 
fn 410 Sermon 105,4 (6) Luc 11,5-13. II Cor. i1,2-3. Ephés. 3,17 
(Veni de Libano, sponsa mea, ve- 
niens et pertransiens ab initio 
fidei) 
41I-412 ? On Un NES PIS ARS Rom. 8,23. II Cor. 4,16 
415 Ins TosEv ET IE 24 i] 0:74 19-24-57: 9 
415 En. in Ps. 67,41 Gal. 5,6. Jo. 13,1. 0: 17,24 
415-416 de Perf. just. hom. 4x Rom. 12,3. Jo. 6,44-64-66 
417 de Gestis Pelagii 34 Rom. 12,3. Rom. 14,25. Gal. 5,6. I Cor. 4,7 
418 Epist. 194,9 Rom. 12,3. Rom. 14,23. Luc. 18, 13-14 


Cant. 412: Hortus conclusus, soror mea sponsa, hortus conclusus, fons signatus. 


388- 389 de Gen. contra Man. 2,14 BS 
(hortus conclusus, fons signatus) 
401 de Baptismo 4,7 (xo) 
(hortus ille clausus) 
401 de Baptismo 5,27 (38) Cant. 4,15. Cypr. Epist. 74,11. Ephes. 5,27 


Cant. 2,10.13.14.2. Ps. 44,14 ; 39,6 
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- z 

ates Œuvres Orchestration scripturaire 

or de Baptismo 6,3 (5) Cant. 4,12-15. Ephés. 5,27. Camt. 6,8. Ephés. 
| SOU 2028 

LE de Baptismo 6,29 (56) 

| (in illum hortum conclusum et fon- 

| tem signatum) 

db de Bapt. 7,51 (99) Cant. 4,12-15. Ephés. 5,27. Cant. 6,8. Mat. 16,18 
| 19; 18,17. Ps. 25,8; 67,7 ; 121,1 ; 83,5 
5-406 Contra Cresc. 1,34 (40) Cant. 4,15.13. I Cor. 6,10. Rom. 8,29 

IE? — 2,14 (17) Cani. 4,15. Ps. 45,5. Prov. 5,17. Jo. 7,37-39. 
| Act. 2,1-4 

TE — 2,15 (18) Prov. 5,17. Rom. 5,5. Act. 8,13 

— — 2,21 (26) 

Ws m 463 (77) 

14 ? de Gen. ad litt. 11,25 (32) Cant. 4,15.13. Ezech. 28,12 


—— —Á——————MÁ—ÓÓ—MM———M—M—— 


4,14 (en filigrane) : in cinnamis et unguentis pretiosis 


| 


T | Conf. 2,3 | | 


| e 
4,15 : Puteus aqua vive, I3 : paradisus cum fructu pomorum 
| & 


II. Reg: xi. Apoc. 5,5. Agg. 2,8. Act. .2,1-4: 


7-398 Contra Faustum 22,87 

e? Tob. Zi 

[OT de Baptismo 5,27 (38) Cani. 4,12. Cypr. Epist. 74,11. Ephes. 5,27. 
Cant. 2,10.13.14.2. Ps. 44,14 ; 39,6 

— de Baptismo 6,3 (5) Cant. 4,12. Ephés. 5,27. Cant. 6,8. Ephés. 3,19. 
J0%20,23 

— de Baptismo 7,51 (99) Cant. 4,12. Ephes. 5,27. Cant. 6,8. Mat. 16,18-19 
Ps. 25,8; 07,7; 121,1 , 83,5 

5-406 Contra Cresc. 2,14 (17) Cant.:4,12..P8..45,5. Prov. 517% 102 7:37:39» 
Act. 2,1-4 

114 de Gen. ad litt. 11,25 (32) Cani. 4,12. Ezech. 28,12 

| de Gen. ad lit. 12,28 (56) 
6-420 ade C193 Dei, 13521 I Cor. 10,4 
(paradisum) 
[7 Epistula 187,2 (6) Euo. 23:43» Luc. 16,26 


4,16: Exsurge, aquilo; et veni, auster; et perfla hortum meum,et fluent aromata. 
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Sermon 273,4 (4) 
Epistula 140,22 (55) 


| II Cor. 2,14-15 


inv. 396 | 


le AE D o0 3 «ue liu DIO. 
5,2: Ego dormio et cor meum vigilat; vox fratruelis mei pulsat ad januam : 
veri mihi, soror mea, proxima mea, columba mea, perfecta mea; quia caput meum 
etum est rore, et crines mei noctis guttis. 


(16 ToO SEE A E 
ascale ? 
|o COCHE OL edes itas e © 
5,3: Exui me tunica mea ; quomodo induam eam ? Lavi pedes meos, quomodo 


iinabo illos ? 


| Cani. 5,3. Mat. 28,20. Jo. x,51 


116 ? 


Tè, 


In Tos Ev. Iy 50;5 
In Jo. Ev. Tr. 57,3-4 


Jo. 13,6-10. Ephés. 5,26. Col. 3,1-2 
Jo.:13,6-10. Mat. 6,12. Ps. 44-3 
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Dates | Œuvres | Orchestration scripturaires - 
EE u 
Cant. moa : O pulchra (decora) inter mul'eres ! 
397-398 Contra Faustum 22,38 Ephés. 5,31-32. Gen. 12,16. Gen. 20,14 
AIT En. in. Ps. 103, 9. 1,6 Ephés. 5,8.27. Cant. 8,5 
416 In Jo. Ev. Tw. 65,3 Cant. 8,5; 3,6; 7,6. Jo. 13,34-35. I Cor 
(O sponsa Christi pulchra inter È e 
mulieres) 
? Sermon 95,5 Cant. 8,5. Ps. 44,3. Mat. 22,11-4 


Cant. 6,8 : Sexaginta sunt reginæ, octoginta concubine, et adulescentulæ quarum 
est numerus. 


388-395 De Div. Qu. 83,9.55 È Mat. 6,12. (Cf. Retr. 2,26) 3 

397-398 Contra Faustum 22,5 (adaptation de I Reg. 11,1-3 et Cant. 6, 
(cité par Faustus: Nec quod Salo-| . 

mon filius ejus trecentas uxores 

et septingentas concubinas ha- 

buerit et regum filias sine 

numero) | 


Cant. 6,9 : Una est columba mea, una est matri suæ (Cant. 6,8 ds P.L.). 


EE E E z E 


40I de Baptismo 1,11 (15) Jo. 20,22-23. Mat. 28,19 xi 
— 5 1273(22) Cypr. ep. 73,7. Mat. 16,19 a 
— 4,3 (4) Ephés. 5,26-27 
—— 4,10 (16) Ephés. 5,26-27 
aet 4,20 (27) 
JR 5,3 (3) | 
—- 5,11 (13) Mat? 3,16: [0:-3:33 
-—- 5,16 (21) Ephés. 5,26-27 
—- 5,18 (24) Cypr. ep. 71 > 
— 6,3 (5) Cani. 4,12-15. Ephés. 5,27. Jo. 20,238 
3,19 | 
== 6,34 (66) Mat. 16,19 (en filigrane) 
7,51 (99) Cant. 4,12-13. Ephes. 5,27. Mat. 16,18% 
415 In Jo: BE VI SAT 
— 6,6 10377,32-38 
— 6,10 AGE 02 A GEen 1154 
E 6,11 
— 6,12 FOr 1433 
— 6,15 
6,26 Jor er 
415 En. in NOS 67,17 Ps.67,14. PS 11,13. COT I3: 0 NES E 
415 Em, in-Ps2141,7 Gal. 1,22-23 | 


Cant. 6,10 : Speciosa sicut luna, electa sicut sol (Cant. 6,9 dans P.L.) 


fin 418-419 | Epistula 199,39 | Luc. 21,25-26 


Cant. 7,0 : Quia charitas in deliciis tuis 


416 ? Bern Jo. Ev. Tr..65,3 |- Jo. 13,35. I Cor. 13,1-3. Cant. 1,7 ; 8,5% 
ap. 420 | de Civ. Dei 17,20 | Cant. 1,3 


sid de, 
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Dates | Œuvres | Orchestration scripturaire 
it. 8,5a (ou 3,6a) : Qua est ista qua ascendit dealbata ? 
403 ? (ema in vES 44,206 DS 4412. IS Te 
AII En. n Ps.'103, S. 1,6 Cani. 5,9. Ephés. 5,8; 2,3; 5,27 
A4 1257 Ty men Ps 73,10 Ephes. 5,8. Cant. 1,5 
Caréme 
415 E» th Ps- 572 4 Js eremo PS OPIA. Cantie6,8: Ps. 11,7 
416 ? do, 0-2 B9. Dy 2065)T Jo SA COLT 359 
? Sermon 95,5 Ps. 44,3. Cant. 5,9. Mat. 22,11-14 


tt. 8,5b : Que est ista quae ascendit dealbata, incumbens super fratruelem suum ? 


416 ? In Jo. Eu. Tr. 65,3 | Jo. 13,35. I Cor. 13,1-3. Cant: 7,6 
(paraphrase) 
426 | de Gratia et lib. arb. 6,13 NOTES ETS CUNEO 292 758 


d 
it. 8,6 : Valida est sicut mors dilectio 


'. 408 Epist. 94,5 
| (caritas, quæ fortis est ut mors) 
(Garg? Ena tn BPS. 47:13 decor ASS 752 TOT CANIAS: TA LS E 
Carême HOT 
| 414»xdéc.]| En. im Ps. 121,12 Ps 121,7- 000. 3,8% Gal: 0,14 

415 Epist. 167,11 Jo. 15,13 

(fortis sicut mors) 
416 AZIO T ctus Col= 3,3: I Cor- 13,1-3.7 Cant. "7,6. 1, 745355 
10-213,35 


st. 8,7 (paraphrase) : Hujus ignem nulli fluctus seculi, nulla flumina tentationis 
sistinguunt. 


412: à |’ Em. in Ps. 47,13 | Ps. 47,14. Cant. 8,6. I Cor. 13,3. Ps. 121,7 
/Caréme | | 


Voir tableau comparatif, page 236. 
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TABLEAU COMPARATIF DES RÉFÉRENCES AU. 


Cyprien (1) 


| 
| Optat de Miléve . 


A (4) 4,8 Epist. 75,14 
; [F.] 


4,12 Epist. 69,2 


i di E 13 Epist. 69,2 
; — 74,11 
ncc D EE 


E | 5,1 Epist. 75,14 [F.] 


6,9 Epist. 69,2 


de Cath. Eccl. unit. 4 


48 Lib. 3,3 


ASEZ Ib: SEO 


COLADA ION 2: 


EPICO 


Bes Boo e 


Tychonius 


Ambroise (2) 


1,5 Regula II 
1,7. Regula VII 


4,16 Regula VII ` 


8,1-2 M. 40 
8,5 > 42 (5) — 8,5 
735 
Exp. PESA 16 (21) 
8,6 976,6 7 8,6 
; M. 7,41 
8,7 M. 7,41 - 


E 


41 M. 7,37 
4,2-3 M. 7,38 


1,528. 5:2 4 M28) 
EE ry e 
M. 6,29 
1,4a S3 5,10 EZ 
2:26:29 
.1,4b = XLI 


Exp. Ps. 118,1 (17) 


Exp! Psix18,16. 
48 M. 7,39 


Exp. Ps. 118,15 (7) 
EE (32) 


412 M.55 


4:10. Sv 5,14. 
. M. 9,56 
5,1 '9.15,15:17 

M. 57-58 


53 M. 34 (all) 
Exp. Ps. 118,16 (14) 


de Sp. Sto 
Prol. 12-13 


5,8 M. 40 (all) 


7,6-7 M. 7,39 


u E EE 
I Ze HH To NETS) 
1 (©) en N À i 
É d e E A " fera: d i 
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Paris. A 
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1. Nous donnons ici foutes les références au Cantique des Cantiques qui se trouvent dans 
les ceuvres de Cyprien, Optat de Miléve, Augustin; dans le Liber de septem regulis de Tycho- 
nius ; dans le de Sacramentis et le de Mysteriis de saint Ambroise, Nous ajoutons, en ce qui 
concerne saint Ambroise, quelques références tirées du de Spiritu Sancto et du commentaire 
sur le Psaume 118. ` e 

Nous avons omis les références au Cantique contenues dans le Speculum de Scriptura Sacra 
(P. L. t. XXXIV, C. 887-1040), jusqu'ici attribué à saint Augustin : en effet, la comparaison 
de ce choix de versets du Cantique avec les versets commentés par saint Augustin, confirme 
lhypothése de M. de Plinval (cf. « Une ceuvre apocryphe de saint Augustin : le 'Speculum 
quis ignorat’, dans Augustinus Magister, t. I, p. 187-192). Les versets du Cantique contenus 
dans le Speculum (2,7 ; 3,5; 8,4 ; 2,4 ; 6,35; 7,6 ; 8,6-7) sont presque tous différents des versets 
augustiniens ; ils sont tirés de la Vulgate et non des Septante. 

2. Nous avons adopté la numérotation des versets du Cantique, qui est celle de la Bible 
de Jérusalem (Éd. A. Robert, Paris 1951). Les deux abbréviations S et M signifient le de 
Sacramentis et le de Mysteriis. 

3. Cf. aussi saint Hilaire, En. in Ps. 41,8 (initium. fidei). 


4. L’Epistula 75 de la collection des Lettres de saint Cyprien est une lettre de l'évéque 
= Firmilien, de Césarée en Cappadoce. 


Mémoire et Durée 


La « mémoire » est une puissance de l’äme admirable, parce qu'elle 
transcende et spiritualise l'espace, en conférant aux corps qu'elle connaît 
ou qu'elle imagine, une existence incorporelle ; mais elle est une puis- 
sance de l'àme encore plus admirable, parce qu'elle transcende et spiri- 
tualise le temps et fait participer les images à sa durée intérieure. Il 
n'est pas sür que l'objet de la « mémoire », (quoiqu'en dise le plotinien 
timide, qu'est Licentius, dans le dialogue « De ordine »), soit le passa- 
ger, le changeant; Augustin affirme le contraire, dans sa réplique à 
Nébridius : « il faut remarquer avant tout, lui écrit-il, que ce n'est pas 
seulement des choses passagéres dont nous nous souvenons, mais encore 
et la plupart du temps, de celles qui demeurent! ». Quoi qu'il en soit, pour 
le moment, de cette affirmation, qui pose à nouveau le probléme de la 
réminiscence, méme quand son objet est vraiment le passé, la « mémoire » 
a pour fonction de le rendre présent, en retenant en elle, le temps qui 
s'écoule en dehors d'elle, en faisant participer à sa vie spirituelle les 
instants volatiles, en donnant un peu de son étre à leur fantóme insai- 
sissable. En d'autres termes, elle garde présente, au fond de l’äme, les 
images de ses visions passées, afin de les tenir présentes, suivant les occa- 
sions, au regard de l’äme ; et, à ce double titre, elle joue un rôle primordial, 
à la fois dans la vie inconsciente et dans la vie consciente de l’âme. 


* 
LE: 


Dans la méme lettre à Nebridius, Augustin emploie cette formule, 
impossible à traduire littéralement, mais qui exprime bien l'appréhension 
du passé par la « mémoire » : la « mémoire », dit-il, en substance reven- 
dique pour elle le pouvoir vigoureux de s'emparer du passé (preteriti 
lemporis... tenacitatem »), ou, comme on dit vulgairement, de le retenir?. 


1. Primum ergo videndum est non nos semper rerum prætereuntium meminisse, sed ple- 


rumque manentium. Epist. VII, I. 
2. Quare, cum sibi memoria preteriti temporis vindicet tenacitatem ; constat eam tamen 


partim eorum esse que nos deserunt, partim eorum que deseruntur.. In utroque tamen 
generum horum, preteritum tempus memoria tenet. Ibid. 
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Et ce rapt, principe de toute une métamorphose mystérieuse, commence 
dés la sensation. Sans la « mémoire », toute perception est impossible. 
Augustin met en lumiére cette vérité fondamentale, en analysant 
l'audition d'une hymne ambroisienne qui lui est particuliérement chére : 
(« Deus creator omniumÿ »). Pour entendre des rythmes sonores, il faut 
nécessairement se souvenir, sinon leurs articulations et leurs intervalles 
nous échapperaient dans leur rapide succession : une syllabe, si brève 
soit-elle, explique-t-il, au moment où elle commence et finit, résonne 
au moins en deux temps, différents ; elle est instable ; elle évolue dans 
un espace de temps mobile, de son début par son milieu, vers son terme ; 
ses trois parties sont successives, non simultanées ; l'oreille ne peut les 
percevoir qu'une à une ; pour les percevoir en méme temps, il nous faut 
l'aide de la « mémoire » qui stabilise le mouvement correspondant produit ` 
dans l'àme, qui le fait demeurer en elle, (« maneat ») c'est-à-dire qui le 
fait durer en dedans, alors que le mouvement physique qui l'a produit 
s'est instantanément évanoui en dehors. « Pour entendre même la plus « 
brève syllabe, l'intervention dela« mémoire» est indispensable, pour que, « 
au moment où résonne, non plus le début, mais la fin de la syllabe, le 
mouvement produit dans l’âme par le début persiste ; sinon, nous pouvons 
dire que nous n'avons rien entendu“. » Etrange renversement des données M 
psychologiques ! L'image qui a pour condition la sensation devient la 
condition de la sensation méme. « Maissi cette analyse de l'audition d'une 
simple syllabe bréve parait subtile à certains, chacun reconnaitra que 
l'audition de deux syllabes successives requiert évidemment le concours 
de la « mémoire » ; car la seconde ne résonne pas en méme temps ; qui peut 
l'entendre en méme temps? ? » La sensation pure s'accomplit dans l'ins- 
tantané, elle serait fragmentaire et inintelligible, sans la « mémoire ». 
On peut comparer cette puissance amplifiante de la « mémoire » dans le 
temps, à celle des yeux dans l'espace. Nos pupilles, aux dimensions si 
exigués qu'elles correspondent à un lieu infinitésimal, par la vivacité 
qu'elles tiennent de l'àme qui vivifie le corps dont elles font partie, pro- 
jettent des rayons lumineux, susceptibles de dominer et d'embrasser 
de vastes intervalles de lieu qui les entourent et les dépassent. De méme, 
la « mémoire », qui est, « pour ainsi dire, la lumiére des intervalles de 
durée, embrasse ces sortes d'espaces temporels, dans la mesure oü elle 
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3. Cf. De musica, Y,. VI, VI, 16 sq. 

4. Quamlibet enim brevis syllaba, cum et incipiat et desinat, alio tempore initium ejus et 
alio finis sonat... In audienda itaque vel brevissima syllaba, nisi memoria nos adjuvet, ut eo 
momento temporis qui jam non initium, sed finis syllabæ sonat, maneat ille motus in animo, 
qui factus est cum initium ipsum sonuit, nihil nos audisse possumus dicere. De musica, L. VI, 
VIII, 21. (B.A., t; 7, p. 402.) 

5. Quod si de una syllaba brevi minus sequitur mens tardior quod invenit ratio, de duabus 
certe nemo dubitat, quin eas simul nulla anima possit audire. Non enim sonat secunda nisi 
prima destiterit : quod autem simul sonare non potest, simul audiri qui potest ? Ibidem (B.A., 
p. 404.) 
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peut, en quelque manière, jaillir, se projeter, — (le mot « extrudi » est 


difficile à traduire exactement) — dans son domaine, qui est le domaine 
incorporel, spirituel, donc transcendant au temps physique, comme à 
l'espace physique$ ». Cette comparaison trés suggestive avait déjà servi 
à montrer que la « mémoire » incorporelle était capable de dépasser et 
d'étreindre — (toujours dans son domaine, bien qu' Augustin n'use pas alors 
de cette expression) — les corps les plus nombreux et les plus vastes ; 
car plus une pupille est vive et plus elle est élevée dans les airs, comme 
celle de l'aigle, plus largement et parfois plus finement, elle découvre 
les horizons et leurs détails. De méme, pour percevoir des corps volu- 
mineux et savoir s'ils sont ronds ou carrés et doués de telle propriété, 
il faut que les yeux en suivent tous les contours ou simultanément les 
enveloppent ; ou, — ce qui est plus habituel et plus naturel — il faut 
que la « mémoire » retienne ce que les yeux discernent progressivement 
dans ces objets ; il faut qu'elle en tienne, au regard de l'esprit, les images 
successives, donc, qu'elle retarde, arréte, ou prolonge l'évolution de cette 
perception dans le temps, et, par suite, de cette perception du temps 
(« aliqua mora temporis ») ; bref, qu'elle lui confére une sorte d'étendue 
spirituelle : (« certum spatium temporis >»). 

Nous saisissons déjà, dans ce fait banal et réduit, le privilège de la 
« mémoire », dont la vigueur est suffisante pour ralentir, détourner et 
renverser le cours du temps, en le transposant et en le transfigurant 
sur le plan de l'esprit qui dure, sans commune mesure avec le plan des 
corps qui passent. Pour bien comprendre, — autant qu'on peut le com- 
prendre — cette transformation spirituelle opérée par l'áme, il importe 
d'approfondir la nature du temps extérieur qui mesure l'histoire du 
monde et notre propre histoire. Augustin le fait, à plusieurs reprises, 
en particulier dans La Cité de Dieu, les Confessions et les livres sur la 
Genèse. i 


* 
* * 


On a défini le temps comme la mesure du mouvement : cette défini- 
tion est inexacte, car le mouvement peut cesser, tandis que le temps 
continue de s'écouler ` cependant, le temps ne pourrait exister sans le 
mouvement d'une créature corporelle ou spirituelle, car en Dieu qui l'a 


6. Ut igitur nos ad capienda spatia locorum diffusio radiorum juvat, qui e brevibus pupulis 
in aperta emicant... ; ut ergo eorum effusione adjuvamur ad capienda spatia locorum, ita 
memoria, quod quasi lumen est temporalium spatiorum, quantum in suo genere quodammodo 
extrudi potest, tantum eorumdem spatiorum capit. Ibid. Ce 

7. ..nonne ipsi existimandi sunt per certum spatium temporis tendi ?... Siquidem nec iu 
ipsis corporum formis que ad oculos pertinent, possumus rotunda vel quadra... judicare et 
omnino sentire, nisi ea ob oculos versemus : cum autem alia pars aspicitur, si exciderit quod est 
aspectum in alia, frustratur omnino judicantis intentio, quia et hoc aliqua mora temporis fit ; 
cui variatæ opus est invigilare memoria. Ibid. (B.A., p. 404-406.) 
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créé, régne l'éternité, dont il n'est que le vestige ou le signe. « Les temps 
ne seraient rien sans le mouvement des corps, par oü ils deviennent 
plus manifestes pour les hommes »; en particulier, le mouvement des 
astres. « Par suite, il y a lieu de se demander, si, en dehors du mouvement 
des corps, le temps peut exister sans le mouvement d'une créature incor- 
porelle, telle que l’äme, et l'esprit qui se meut, en fait, dans ses pensées’, 
et, par ce mouvement méme, distinguer l'avant et l'aprés qui ne peuvent 
se concevoir sans intervalle de temps. » Ainsi, dés l'origine, existait une 
créature qui éprouvait le temps et le poussait dans ses mouvements 
incorporels. 

Il a fallu « le mouvement de créatures, corporelles ou spirituelles, pour 
que le temps püt exister, c'est-à-dire, pour que l'attente de l'avenir 
s'insinuát par le présent dans le passé, car l'essence du temps, — si 
tant est que l'on puisse parler de l'essence d'une chose éphémére — 
consiste dans ce passage sans cesse renouvelé du futur immédiat dans le 
passé immédiat par le présent médiateur? ». A vrai dire, le temps est 
insaisissable, parce qu'il ne fait que passer et que passer trés vite, au 
point qu'il semble courir, voler, « le tenips que l'on vit diminue d'autant 
la vie et n'est qu'une course vers la mort ; en fait, tout vivant est un 
mourant, puisque, dés l'origine, la mort entame sa vie!? ». Si l'on analyse 
le temps qui s'écoule, on remarque que son essence consiste dans un 
changement perpétuel : « Le temps se résoud en une sorte de mouvement 
muable, dont une partie passe avant, une autre aprés, sans pouvoir 
jamais coexister!! » ; du fait qu'une créature se meut et change, tantôt 
d'une facon, tantót d'une autre, jamais à la fois, mais d'abord et ensuite, 
il se constitue un temps formé par des intervalles de durée plus ou moins 
longs, que l'on répartit, à la manière humaine, en trois phases solidaires 
et instables : l'avenir que l'on prévoit (« prospicit ») : le présent que l'on 
voit (« aspicit »), le passé que l'on revoit (« respicit ») ; et la pensée qui en 
suit l'évolution est aussi volubile et « volage » que lui : elle est saus cesse 
en mouvement??, 


8. Heec enim tempora, si nullus motus corporum esset, nulla essent, et ipsa sunt hominibus 
manifestiora. Quod si admittimus, quaerendum est utrum preter motum corporum possit 
esse tempus in motu incorporeæ creaturæ, velut est anima vel ipsa mens. De gen. imperf. liber, 
TO CSS 

9. Cf. Confess., L. XI, XIV, 17 Præsens autem, si semper esset presens nec in præteritum 
transiret, non jam esset tempus, sed æternitas. — Voir aussi De civit. Dei, L. XI, c. 7 : Tem- 
pora non fuissent, nisi creatura fieret, quæ aliquid aliqua motione mutaret. 

10. Quidquid temporis vivitur, de spatio vivendi demitur ; et quotidie fit minus minusque 
quod restat ; ut omnino nihil sit aliud tempus vite hujus quam cursus ad mortem. De civ. 
Det, E XII, cro: 

11. Cf. In psalm. 38, n. 7 : Isti ergo dies non sunt : ante abeunt pene quam veniant ; et cum 
venerint, stare non possunt; jungunt se, sequuntur se, et non se tenent, 

12. (?) Voir méme pensée dans Confess., L. XI, XXVII, 37 : In animo... tria sunt ; nam et 
expectat et adtendit et memimnit, ut id quod expectat per id quod adtendit transeat in id 
quod meminerit. 
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Compare à l'éternité qui demeure immuable dans une stabilité toujours 
présente, le temps n'a aucune consistance, aucune essence, et méme aucu ne 
existence, au sens vrai du mot. Il y a plus d'écart et de disproporti on 
entre ce fini et cet infini, qu'entre une goutelette d'eau et la mer en son 
entier ; car, essayer d'arracher à l'infini d'immenses lambeaux, ce n'est 
pas diminuer son infinité, tandis que retirer au fini les moindres parcelles, 
c'est commencer à l'anéantir ; en regard de ce qui ne commence pas et 
ne finit pas, ce qui commence et finit ne doit pas étre tenu pour trés peu 
de chose, mais en fait, pour rien?. Dans le cours du temps, il est évident 
qu'on ne peut saisir le passé qui n'est plus, ni l'avenir qui n'est pas encore ; 
mais, à y regarder de prés, on se rend compte qu'en réalité le présent n'est 
pas plus saisissable : on ne peut parler de cent années présentes, ni d'une 
seule année présente, ni d'un mois, ni d'un jour, ni méme d'un instant 
présent ; « chaque heure se volatilise en parcelles fugitives qui se divisent 
entre le passé et l'avenir; le point du temps le plus infinitésimal reste 
encore divisible, ou n'a aucune extension de durée!^ ». « Ainsi dans la 
course rapide des temps, on cherche le présent, on ne le trouve pas, 
parce qu'il est sans espace, ce passage du futur au passél? ». C'est un 
passage mouvant, évanescent ; ce n'est pas un lieu de transit, mais une 
pure transition tellement vertigineuse qu'elle se subtilise dans cette 

~ coincidence ou plutôt dans cette métamorphose de l'avenir en passé; 
le présent n'est qu'un état, il n'est pas un acte ; il est, au sens étymologique 
du mot, « un phénoméne », pourrait-on dire, une apparence encore plus 
qu'une apparition ; et, en définitive, il n'a pas plus d'étre que le futur et 
le passé ` comme eux, il tend vers le non-étre, vers le néant ; et l'on devrait 
l'appeler le « passant », de méme que l'avenir le « passable » avant qu'ils 
ne deviennent, l'un et l'autre, le « passé » ; pour saisir le temps, il importe 
peu de le diviser et de le subdiviser à l'infini ; sa parcelle la plus ténue 
sera encore divisible ou échappera à la saisie des sens et de l'esprit. Le 
mythe antique du fuseau symbolise ce mouvement incessant des trois 
phases du temps, qui ne s'unissent qu'en se dissolvant, et ne se suscitent 

 alternativement qu'en se détruisant mutuellement. 


* 
zz o% 


Pour trouver une prise sur le temps dans lequel nous sommes impli- 
qués et emportés, il faut, d'une certaine manière, en sortir et le dominer ; 
il faut se hausser vers l'éternité en s'étirant dans la durée. Dieu dirige 


13. Cf. De civit. Dei, L. XII, c. 12 : ...omnia sæculorum spatia definita, si æternitati intermi- 


nate comparentur, non exigua existimanda esse, sed nulla. E 
14. Cf. In psalm. 38, n. 7 : Da mihi horam... Nec quod praeteriit mihi potes dare, qui jam 


non est, nec quod restat, quia nondum est. ; ; 
15. Ita etiam in transcursu temporum quæritur præsens, nec invenitur : quia sine ullo spatio 


est, per quod transitur ex futuro in præteritum. De civit. Dei, LXIII, c. XI. 
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et mesure le temps, parce qu'il en est totalement indépendant : « De méme 
qu'il connaít les temps sans aucune « notion » temporelle, il meut les 
choses temporelles sans aucune « motion » temporellel$ ». Il domine le 
mouvement par l’immutabilite, la succession par la simultanéité, la 
multiplicité par l'unité, le passé par le présent, le temps par l'éternité. 
Il vit de l'esprit parce qu'il est esprit. Ainsi l'homme ne peut saisir le 
temps par son corps qu'il use mais. par son âme, par son esprit, par sa 
conscience qui peut s'en libérer. Si les corps se meuvent dans le temps, et 
dans l'espace, l'àme se meut seulement dans le temps, par ses souvenirs 
et ses oublis, sa science et son ignorance, son oisiveté et son énergie!" ; 
et ce mouvement incorporel de l'àme a l'avantage d'étre relativement 
continu, de durer dans une certaine mesure, gráce à la vie de l'esprit ; 
et si des mouvements différents se tiennent en se succédant, la « mémoire » 
peut prolonger tel ou tel d'entre eux, et, en quelque maniére, l'immobiliser ; 
elle peut tenir présents le passé et l'avenir, étendre le présent et lui donner 
une existence spirituelle, sur le modéle de l'éternel qui mérite seul le nom 
de « présent ». | 

Aussi dit-on, à juste titre, que la « mémoire » a pour fonction de retenir : 
en effet, tout d'abord, elle retient le passé dans son présent intime ; sans 
elle, il serait impossible de percevoir le moindre mot, le moindre chant ; 
toute sensation suppose une image : « si l'esprit ne formait instantané- 
ment en lui-même l'image de son perçu par les oreilles, et ne le retenait 
pas en sa « mémotre », il ne pourrait pas, en entendant la seconde syllabe, 
savoir que c'est la seconde, puisque la premiére n'existerait déjà plus 
pour lui et aurait passé, en méme temps que le choc, dans l'oreille ; 
ainsi, tout entretien, toute cantiléne, enfin tout mouvement corporel 
dans nos actions tomberait en lambeaux et ne permettrait aucun progrés, 
si l'esprit ne retenait de « mémoire » les actes corporels accomplis, pour 
enchainer les derniers aux premiers dans l'action!?. » Or, ces mouvements, 
l'esprit ne peut les retenir par la « mémoire », tant qu'ils ne sont pas trans- 
formés en images, littéralement : « tant qu'ils ne sont pas imagines par 
lui et en lui ». Les images des mouvements futurs préviennent la fin de 
nos actes. « En effet, que faisons-nous par le corps que l'esprit n'ait préala- 
blement organisé dans sa pensée, et en prévoyant lui-méme et en dispo- 
sant d'une certaine maniére les images de toutes les ceuvres visibles!? ? » 


16. Cf. De genes? ad litt., L. VIII, XXIV, 45 : Moventur autem ejus (i.e. Dei) imperio etiam 
temporaliter, illo non temporaliter moto. — Voir aussi Ibid., XXV, 47 et XXVI, 48. 

17. Cf. De genesi ad litt., L. VIII, XX, 39:...per tempus movetur animus, vel reminiscendo 
quod oblitus erat, vel discendo quod nesciebat, vel volendo quod nolebat. 

18. Item in auditu, nisi auribus percepta vocis imaginem continuo spiritus in seipso for- 
maret, ac memoria retineret, ignoraretur secunda syllaba utrum secunda esset, cum jam prima 
utique nulla esset, qua percussa aure transiisset : ac sic omnis locutionis usus, omnis cantandi 
suavitas, omnis postremo in actibus nostris corporalis motus dilapsus occideret ; neque ullum 
progressum nancisceretur, si transactos corporis motus memoriter spiritus non teneret. De 
genesi ad opt. L. XII, XVI, 33. 

19. Quid enim agimus per corpus, quod non cogitando præoccupaverit spiritus, omniumque 
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Telle est la merveille qu'accomplit la « mémoire » : elle nous permet de 
capter au dedans le temps que nous ne pouvons capter au dehors ; elle 
nous permet de le saisir comme présent en nous, comme réellement et 
spirituellement présent ; elle rend présents le passé et l'avenir, quand nous 
pensons à eux, à sa lumiére : racontons-nous une histoire, de notre 
« mémoire » sortent, non pas les réalités mêmes (elles n'existent plus): 
mais les mots concus d'aprés les images de ces réalités qui, en impression- 
nant nos sens, ont laissé dans notre âme, leurs vestiges (« vestigia »)2 ; 
notre enfance s'est évanouie avec le passé ; et cependant nous la revoyons 
dans le moment présent, à travers son image qui subsiste dans notre 
« mémoire?! ». Il en est de méme quand nous envisageons l'avenir : nous 
voyons ses signes et ses causes dans le présent; « quand, par exemple, 
j annonce d'avance le lever du soleil, je ne le vois pas, mais je vois son 
image, ainsi que l'aurore : je l'imagine en esprit vi. 

Il n'y a donc pas trois espéces de temps, car on ne peut voir que ce qui 
est ; or, ce qui est ne peut étre que présent. Il y a tout au plus trois aspects 
du présent : « le présent du passé », le « présent du présent », le « présent 
du futur ».; et chacun de ces présents est, en fait, un état d'âme, puisque 
le premier est o mémoire » ; le second, « intuition » ` le troisième « attente »??, 
Et, à vrai dire, tous les trois, supposent l'activité de la « mémoire » ; nous 
ne mesurons, en effet, le temps que lorsqu'il passe (« fretereuntia... 
metimur ») ou plutót quand il ne passe pas, quand il demeure, quand, en 
se détendant, l'esprit l'étend sur lui (« distensionem animi »)?4. Pendant 
que les vers et les strophes de l'hymne ambroisienne se succédent et 
s'évanouissent dans les airs, la « mémoire » retient une série d'images 
auditives et les immobilise sous l’ceil de l'esprit, en les étalant pour ainsi 
dire à son regard ; ce ne sont pas les syllabes sonores que nous mesurons 
dans le temps et l'espace physiques, mais l'impression que nous en gar- 
dons à leur passage et qui demeure fixé dans notre « mémoire »? ; nous 
évaluons notre état d’äme (« affectionem »), durable (« manet »), et actuelle- 
ment présent à notre conscience (« præsentem »)?5. 


visibilium operum similitudines in seipso primitus viderit, et quodammodo disposuerit ? 
Ibidem. 

20. Præterita cum vera narrantur, ex memoria proferuntur non res ipse, que præterierunt, 
sed verba concepta ex imaginibus earum, que in animo velut vestigia per sensus prætereundo 
fixerunt. Confess., L. XI, XVII, 23. 

21. Imaginem vero ejus (i.e. pueritiæ), cum eam recolo et narro, in presenti tempore intueor, 
quia adhuc est in memoria mea. Ibid. 

22. Intueor auroram : oriturum solem prenuntio... tamen etiam ortum ipsum nisi animo 
imaginarer, sicut modo cum id loquor, non eum possem praedicere. Ibid., XVIII, 24. 

23. Fortasse proprie diceretur : tempora sunt tria, praesens de preteritis, præsens de præsen- 
tibus, presens de futuris. Sunt enim heec in anima tria quaedam, et alibi ea non video, preesens 
de preteritis, memoria, presens de presentibus, contuitus, præsens de futuris, expectatio. 
Confess., L. XI, Xx, 26. 

24. Video igitur tempus quamdam esse distensionem. Confess., L. XI, XXIH, 30. 

25. Non ergo ipsas (syllabas), que jam non sunt, sed aliquid in memoria mea metior quod 


infixum manet. Ibid., XXVII, 35. ; : 
26. In te, anime meus, tempora metior... Affectionem, quam res preetereuntes in te faciunt 
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C'est ainsi que la « mémoire », en recueillant successivement et fidèle- 
ment les sons d’une mélodie, sous forme d’images, crée une continuité, 
non seulement entre les sons passés, et les sons présents, mais encore 
entre les sons présents et les sons futurs, par une double extension qui 
d'un côté prolonge et de l'autre anticipe ; elle fait durer dans l'âme la 
mélodie qui s'éteint dans l'air, dans la bouche et dans l’oreille, à mesure 
qu'elle se déroule; d'une part, elle retient ceux qui s'écoulent ; d'autre 
part, elle prévoit ceux qui suivent. Elle permet à la fois la « souvenance » 
et la « prévoyance » ; bien plus, elle permet la « prévoyance », grâce à la 
« souvenance » : il est facile de l'expérimenter au cours de n'importe quel 
chant ou de n'importe quel discours : le champ de vision découvert par 
la « mémoire » n'est pas simplement le passé, ni méme le présent, c'est en 
outre l'avenir : les préfixes qui commencent les verbes et les substantifs 
de l'explication augustinienne l'attestent d'eux-mêmes ` « $ro-videntia », 
« pro-visum », « pro-spectus », « pro-feratur », « pra-dicari », « pre-meditatio », 
« pre-sentiens »27. Ce n'est pas avec les choses futures que nous imaginons 
les choses passées, mais avec les choses passées que nous devinons les 
choses futures?8. Ce tour de force de la « mémoire » nous confond, mais il 
est certain qu'il s'accomplit dans notre esprit et par notre esprit??. 

La « mémoire » est une puissance spirituelle qui étend à sa mesure et 
hausse à son niveau les images dans la durée de l’àme. Elle est une force 
qui arréte le cours du temps, le stabilise ; plus exactement, qui préléve 
sur le cours du temps, un double spirituel qu'elle étale de son mieux à la 
vue de l'esprit ; c'est une force de synthése qui réunit dans une méme 
intuition permanente les trois phases éphéméres et volubiles du temps : 
passé, présent et avenir ; et cet effort dirigé, cette tension spirituelle ou 
cette « intention », au sens étymologique du mot («intentio ») a été symbo- 
lisé par la mythologie ancienne dans le personnage de Janus, ce dieu à 
double visage, qui regarde le monde dans deux directions opposées, 
c'est-à-dire, l'origine et la fin des choses, bien que Terminus, son voisin, 
envisage particuliérement la fin, et qu'il eüt été plus logique de les atta- 


et, cum ille præterierint, manet, ipsam metior presentem, non ea que praeterierunt ut fieret, 
Ibid., XXVII, 36. 

27. Quod licet experiri in eis dictis vel canticis, quorum seriem memoriter reddimus. Nisi 
enim prævideremus cogitatione quod sequitur, non utique diceremus. Et tamen ut prævi- 
deamus, non providentia nos instruit, sed memoria. Nam donec finiatur omne quod dicimus, 
sive canimus, nihil est quod non provisum prospectumque proferatur. Et tamen cum id agimus 
non dicimur providenter, sed memoriter canere vel dicere ` et qui hoc in multis ita proferendis 
valent plurimum, non solet eorum providentia, sed memoria prædicari. De Trinitate, L. XV, 
VID IG. 

28. Nec ex futuris preeterita, sed futura ex preteritis... conjicimus. Ibidem. 

29. Fieri ista in animo vel ab animo nostro novimus, et certissimi sumus. Ibid. 
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cher ensemble. Quoiqu'il en soit, de ce mythe, il reste vrai que, pour bien 
agir, il faut considérer à la fois le principe et le terme de son action : 
car on ne peut prévoir la fin, sans tenir compte du com mencement ; 
par suite, pour voir en avant, l'esprit doit lier en se tend ant, gráce à la 
« mémoire » qui voit en arriére ; autrement dit, sa vision dans le présent, 
éclaire une prévision de l'avenir, à la lumière d'une révision du passé? ; 
car celui qui oublie ce qu'il a commencé devient incapable de le terminer. 

C'est cette extension de l'esprit, cette projection lumineuse de la 
« mémoire » (« lumen temporalium spatiorum »), qui nous permet de donner 
une existence et une mesure, méme au silence, car il dure comme la voix, 
et quand nous le comparons, au point de vue de la durée, nous faisons 
effort d'attention, et dans notre pensée, nous imaginons une voix qui 
retentit encore, pour mesurer les intervalles des silences correspondant ou 
équivalent (« quasi sonaret »)®!. La pensée, par sa tension, son énergie 
spirituelle, transpose en elle le temps et crée dans sa propre durée une 
équivalence qu'elle peut librement et longuement mesurer : sans remuer 
nos lévres, par une sorte de voix intérieure, il nous est possible de réciter 
poémes, vers ou discours ; de méme qu'avant d'émettre une phrase assez 
longue, il est bon de la préparer, de l'évaluer, et de la déterminer dans 
notre langage intérieur, de confier ce calcul à notre « mémoire », avant de 
proférer la parole conformément aux proportions voulues : cette prémé- 
ditation présente (« præmeditando »), permet l'action future (« perdu- 
catur »). C'est en l’äme que s'opère la connexion et la synthèse intimes des 
trois modes du temps : passé, présent, avenir ; parce que dans l'attention 
présente, le futur s'écoule dans l'avenir (« præsens intentio »)??. 

Cette formule capitale, qui résume la puissance de l’äme sur le temps 
et sur sa durée, se retrouve dans plusieurs explications philosophiques. 
Déjà dans le « De immortalite anima », Augustin souligne que, par sa 
tension — « intentio » — (et ce terme a une trés grande portée), l'esprit est 
capable de garder à la fois le souvenir des choses passées et l'attente des 
choses futures, parce qu’il est doué d'une vitalité profonde, d'une vie 
spirituelle, — cela va sans dire — et d’une vie immortelle (comme il 
s'efforce de le prouver)? ` dans cette concentration de l'esprit, ces deux 
aspects complémentaires du temps, dont l'un semble vivre de la mort de 


30. Cf. De civitate Dei, L. VII, c. 7 : Unde necesse est a memoria respiciente prospiciens 
connectatur intentio. 3 

31. Nonne cogitationem tendimus ad mensuram vocis, quasi sonaret, ut aliquid de intervallis 
silentiorum in spatio temporis renuntiare possimus ? Confess., L. XI, XXVII, 36. 

32. Si voluerit aliquis edere longiusculam vocem et constituerit præmeditando, quam longa 
futura sit, egit utique iste spatium temporis in silentio memoriæque commendans coepit edere 
illam vocem... Nam quod ejus jam peractum est, utique sonuit, quod autem restat, sonabit 
atque ita peragitur, dum præsens intentio futurum in præteritum trajicit deminutione futuri 
crescente preeterito, donec consumptione futuri sit totum præteritum. I bidem. 

43. Potest enim (animus) iu hac intentione simul et memoriam preeteritorum et expecta- 
tionem futurorum habere, que omnia sine vi 


TH, 4: 


ta esse non possunt. De immortalitate anima, 
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l'autre, subsistent dans l'aspect central qui les relie et, mieux, les unit. 
Ainsi peut-on dire que s'opére dans le mouvement de la pensée alimentée 
par la « mémoire », cette évolution et cette fusion du passé, du présent, et 
de l'avenir. 


* 
x * 


Nous trouvons dans le livre XI des Confessions, l'explication psycholo- 
gique et méme métaphysique de cette opération sublime. L'avenir ne 
peut se consumer et le passé s’enrichir que parce que trois opérations 
essentielles coexistent dans l’esprit : attente, attention et souvenir. — 
Voilà l'explication psychologique. — Mais l'avenir et le passé ne peuvent 
« coexister » que parce que présentement ils « existent » et qu'ils parti- 
cipent à la vie actuelle de l’äme qui les soutient ; en effet, l'avenir qui, 
physiquement, n'existe pas encore, spirituellement est déjà dans l'esprit 
qui, en l'attendant, l’ «imagine »** ; de même, le passé qui, physiquement, 
n'existe plus, spirituellement existe encore dans l'esprit qui s'en souvient?5. 
Ni l'avenir, ni le passé ne sont longs, mais seulement leur attente ou leur 
souvenir : ils tiennent tout leur étre, si l'on peut dire, de l'esprit qui les 
engendre et les nourrit de sa propre substance. 

Voulons-nous fredonner un air connu ? avant de l'articuler, nous ten- 
dons l'esprit vers l'ensemble des notes grâce à l'attente (« expectatio ten- 
ditur ») ; et à mesure que nous le modulons, notre « mémotre » le recueille 
en se tendant elle aussi (« tenditur et memoria ») ; mais cette double tension 
n'est possible que par une troisiéme qui en assure la force et la conti- 
nuité : c'est l'attention présente (« præsens... adtentio »)%. Cet effort 
intellectuel qui maintient le contact entre le futur et le passé, et qui 
permet la transformation de l'une en l'autre, est la gloire de l'esprit 
humain et mesure sa puissance : il est signifié par ces synonymes : « ten- 
ditur », « distenditur », « attenditur », «intenditur » ; plus l'esprit se tend et 
se concentre, plus il peut embrasser un champ visuel étendu, plus il 
peut pénétrer l’intérieur des réalités qu'il embrasse ` celui qui pourrait 
considérer d'un méme coup d'ceil aigu, c'est-à-dire dans la méme intuition 
instantanée, non plus seulement l'ensemble d'une cantilène ou d'un 
cantique, ni même une action de large envergure, mais toute sa vie 


34. Quis igitur negat futura nondum esse ? Sed tamen est adhuc in animo memoria futuro- 
rum. Confess., XI, XXVII, 37. 

35. Non igitur longum tempus futurum quod non est, sed longum futurum longa expectatio 
futuri est, neque longum preteritum tempus, quod non est, sed longum præteritum longa 
memoria preteriti est. Ibid. 

36. Dicturus sum canticum quod novi: antequam incipiam, in totum expectatio mea ten- 
ditur, cum autem coepero, quantum ex illa in præteritum decerpsero, tenditur et memoria mea, 
atque distenditur vita hujus actionis mea in memoriam propter quod dixi et in expectationem 
propter quod dicturus sum ` præsens tamen adest adtentio mea, per quam trajicitur quod erat 
futurum ut fiat præteritum. Confess., L. XI, XXVII, 38. 
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d'homme, bien mieux, toute l'histoire de l'humanité, celui-là jouirait 
d'une merveilleuse « mémoire » et ferait preuve d'une étonnante perspi- 
cacite?”. 

C'est le souhait de tout homme avide de repos et d'éternité : c'est le 
soupir ardent d'Augustin, fatigué de la mobilité de la pensée et des vicis- 
situdes du temps qui la contaminent?®. La pensée qui pourrait ainsi 
s'élever jusqu'au plan de l'éternité verrait qu'en celle-ci tout est présent 
à la fois et que tout l'avenir et le passé temporels tiennent leur existence 
de l’éternel présent,leur création («creari al et leur évolution («excurrere »)®. 
Si physiquement, le passé et l'avenir tiennent leur étre de l'éternité 
de Dieu, spirituellement, ils le tiennent de la durée de l’äme, de sa « mé- 
moire », au service de son intelligence. Somme toute, la durée psycholo- 
gique est intermédiaire entre le temps physique et l'éternité divine ; 
et l'idéal pour l'àme humaine est d'étendre et d'étirer de plus en plus 
sa durée intérieure vers l'éternité supérieure. 


E 
KE 


La mythologie antique, citée avec quelques réserves, sinon avec quelque 
dédain, par Augustin, sur l'origine de la musique, confirme cette tendance. 
Comme ce que voit l'esprit est toujours présent et considéré, ainsi que les 
nombre, comme immortel, et que, par ailleurs, le son, phénomène šen- 
sible, s'écoule dans le temps passé et s’imprime dans la « mémoire », 
la raison aurait suggéré à ses amis, les poétes, que les Muses étaient filles 
de Jupiter et de « mémoire » et l'on aurait appelé spécialement « musique », 
l’art qui participe des sens et de l'intelligence“. Mis à part le caractère 
fictif de cette interprétation, il reste que la « mémoire », — et l'exemple 
de la musique en est un excellent symbole — a le pouvoir de transformer 
ce qui passe en ce qui dure, de conserver le sensible, afin que l'esprit s'en 
serve pour atteindre l'intelligible et, en un certain sens, d'immobiliser 
le temps pour mieux tendre vers l'éternité. 

Pour en revenir à l'analyse des vers iambiques chers à Augustin, la 
« mémoire » qui saisit au vol les rythmes musicaux d'un chant scandé 
dans le temps, les libére de leur ordre éphémére et rigide et les conserve 


37. Et quod in toto cantico... hoc in tota vita hominis,.cujus partes sunt actiones hominis, 
hoc in toto seculo filiorum hominum, cujus partes sunt omnes vite hominum. Ibid. 

38. Quis tenebit illud et figet illud, ut paululum stet et paululum rapiat splendorem semper 
stantis æternitatis ? Confess., L. XI, X, 13. 

39. Et videat omne præteritum propelli ex futuro et omne futurum ex preeterito consequi 
et omne præteritum ac futurum ab eo, quod semper est præsens, creari et excurrere. Ibid. 

40. Et quoniam illud quod mens videt semper est presens et immortale approbatur, cujus 
generis numeri apparebant; sonus autem quia sensibilis res est, præterfluit in præteritum 
tempus imprimiturque memorie, rationabili mendacio jam poetis favente ratione, Jovis et 
Memoria filias Musas esse confictum est. De ordine, L. II, XIV, 41. 
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dans un silence secret et profond, de manière qu'ils puissent être imaginés 
à loisir et ruminés à souhait, par la pensée réminiscente : ainsi l'esprit se 
nourrit-il d'images pour progresser dans la science et favoriser l'ensei- 
gnement, quitte à revenir puiser à la source sensible les éléments qui 
feront anéantir l'oubli ; car pour rappeler les souvenirs, il faut les conser- 
ver; de même que pour les conserver, il faut parfois les rappeler!!. 
Telle est la permanence de la mémoire au service de l'esprit ; elle a une 
force d'élasticité spirituelle qui retient, étend et stabilise le temps : elle 
est créatrice de durée. 


M. MOREAU (*). 


41. Aut si artificiosi et musici soni per moras temporum transeuntis numerositas compre- 
hendatur, sine tempore stans in quodam secreto altoque silentio, tamdiu saltem cogitari 
potest quamdiu potest ille cantus audiri : tamen quod inde rapuerit, etsi transieus mentis 
aspectus, et quasi glutiens in ventrem, ita in memoria reposuerit, poterit recordando quodam- 
modo ruminare, et in disciplinam quod sic didiscerit, trajicere. Quod si fuerit omnimoda 
oblivione deletum, rursus doctrina duce ad id venietur quod penitus exciderat, et sic inve- 
nitur ut erat. De Trinitate, I. AGDDSSCIVS 23: 


(*) Cet article est extrait d'une thèse sur La mémoire selon saint Augustin que l'auteur 
surpris par une mort prématurée (19 54), n'a pu publier. S 


Le statut prospectif de la théologie 


bonaventurienne 


Theologorum judicia... sunt media inter 
clernum... et temporale. 


(S. BONAVENTURE, De Regno Dei, n. 5.) 


Les éléments culturels qui forment la vision chrétienne du monde se 
recouvrent plus ou moins les uns les autres!. La conscience de soi et 
la perception sensible (avec la conscience de Dieu incluse dans' la pre- 
mière et la référence à Dieu sans laquelle ni l'une ni l'autre n'atteindrait 
la certitude) sont destinées à demeurer imparfaites dans leur champ propre 
tant que la foi n'a pas en partie dévoilé le mystére du monde surnaturel. 
Au-dessus d'elles, le développement de la foi au cours de son effort pour 
lire et pénétrer l'Écriture fait naitre une interprétation de la création 
et du temps qui est essentiellement historique et sacramentelle. 

L'homme parfait sa connaissance en vertu de l'intentionnalité qu'il 
choisit”. D'une certaine manière il anticipe ce qu'il ignore encore. La 
connaissance est prospective non moins que réceptive. L’intentionnalite 
d'un homme peut l'orienter vefs les plus hautes valeurs présentes à la 
création, bien que la foi seule puisse révéler ces valeurs. Et quelle que soit 
sa dignité, la foi elle-méme demeure toujours une connaissance dans 
l'obscurité, alors qu'au contraire l’intentionnalité ne s'arréte à aucune 
nuit une fois qu'elle est consciente de viser une transcendance. Elle 
essaye de percer le nuage de la foi pour atteindre Dieu. Le mouvement 
prospectif de l'esprit connaissant se poursuit ici à l'intérieur du dévelop- 
pement de la foi. La théologie bonaventurienne naît précisément de cette 
anticipation affective et intellectuelle. 

Pour bien comprendre le statut prospectif de la théologie bonaven- 


1. Cet article est la transposition du chapitre v de l'ouvrage suivant : Transiency and Per- 
manence. The Nature of Theology according to St Bonaventure, Franciscan Institute Publi- 
cations, Theology series n. 4, St Bonaventure, N. Y., 1954. 

` 2. Sur l'intentionnalité dela connaissance, voir Le, ch. 1 (Le Livre de la Nature) et ch. Te 


(Le Livre de l'Ame). 
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turienne il convient d'analyser la notion d'intelligibilité de la foi. Car 
la structure de l'intellection intéresse au premier chef le probléme de la 
théologie. Elle en contient méme la solution, dans la mesure exacte oü 
elle s'applique à l'objet de la foi. Aux yeux du Séraphique Docteur, 
ceci suppose une relation spéciale entre la recherche théologique et le 
Christ comme milieu méme de son Corps mystique. Une étude compléte 
des ceuvres de saint Bonaventure en ce qui concerne la nature de la 
théologie montre cependant un certain développement de sa pensée. 
Pour en percevoir toute la perspective, nous commencerons donc par une 
étude de la première formulation de sa doctrine, empruntée au Co nmen- 
taire sur les Sentences. Un coup d'oeil plus rapide sur ses œuvres suivantes 
soulignera la direction de sa pensée. 


Puisque le Commentaire sur les Sentences est une œuvre scolastique, 
sa présentation du probléme de la théologie suit naturellement les schémes 
dialectiques de l'École. La doctrine de Bonaventure se moule donc dans 
une logique assez formelle qui peut déconcerter le lecteur moderne. 
Pour ce qui est de la définition de la théologie, le prologue du Commen- 
taire est construit sur la quadruple causalité définie par Aristote. Il 
s'attache à examiner les causes matérielle, formelle, finale et efficiente 
de la théologie. 

Quel est l'objet de la théologie ? La réponse suit aussi une distinction 
médiévale. Quand il est appliqué à la théologie, le terme subjectum peut 
. désigner ce que saint Bonaventure appelle son « tout universel », son 
« tout intégral » ou encore son « principe radical ». Subjectum ad quod 
omnia reducuntur sicut ad totum universale’... L/expression reducere a 
un sens bien défini. À proprement parler, une reductio ou resolutio est la 
relation qui unit à une substance compléte les accidents et les substances 
incomplètes qu'elle connote. En un sens plus large, cela désigne la rela- 
tion d'une chose qui n'a pas son explication en elle-méme à ce qui l'expli- 
que. Puisque plusieurs sortes d'explication peuvent étre proposées pour 
une seule et méme chose, il y a divers types de réduction. Il faut donc 
définir pour chaque cas le genre de réduction dont il est question. Or, 
quand saint Bonaventure parle de la réduction d'une réalité à son genre, 
il se contente d'ordinaire de parler de reductio, sans qualification. Ainsi 
envisage-t-il ici la réduction de l'objet de la théologie à son « tout uni- 
versel ». 

Ceci est éclairé par deux comparaisons. Le « tout universel » de la 
grammaire est le mot, où s'exprime la pensée ; celui de la géométrie est 
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la quantité continue, dont toute dimension est faite. Un « tout universel » 
est donc l'aspect commun sous lequel divers objets sont étudiés par une 
méme science. Ainsi Bonaventure se pose-t-il la question : y a-t-il un 
« tout universel » dans la Trinité ? Non, répond-il, car une distinction 
d'origine, comme celle des Trois Personnes, n'entraine pas de compo- 
sition. Au contraire, le « tout universel » est comparable à une forme que 
multiplient les matières diverses qu'elle informe!. La pensée de Bona- 
venture est donc bien rendue si nous identifions le « tout universel » 
d'une science avec son objet « formel quod » : c'est l'objet qu'elle étudie, 
vu de l'angle de vision propre à la science en question. 

Bonaventure explique le « tout universel » de la théologie à l'aide de 
deux définitions complémentaires. Toutes deux nous entrainent au 
cœur de sa doctrine. 

Subjectum ad quod omnia reducuntur sicut ad totum universale... est 
credibile, prout tamen transit in rationem intelligibilis®. On peut traduire : 
le « croyable » au cours de sa promotion à l’intelligibilité. Le « croyable », 
en tant qu'objet « formel quod » de la foi$, est la proposition exprimant la 
révélation. I/'intelligibilité d'un objet suppose une rencontre dans l'esprit 
connaissant entre une « espéce » recue de cet objet et l'impression de la 
« raison éternelle » qui lui correspond’. 

Le « croyable » peut-il devenir intelligible ? Puisqu'il est reçu de l’Église, 
comme l'espèce est reçue de l'extérieur, le probléme se ramène à savoir 
si l'esprit peut étre guidé par les « raisons éternelles » dans son travail 
sur le « croyable ». Si l'esprit pouvait « juger » la révélation comme il 
« juge » les objets de la connaissance naturelle (par référence à l'impression 
des « raisons éternelles » qui est présente à l'àme de par l'illumination 
naturelle), la théologie jouerait un róle analogue à celui de la certitude 
naturelle. Mais ceci est évidemment chimérique. Quelque proche de Dieu 
que soit l'àme en vertu de l'illumination naturelle, le monde surnaturel 
révélé à la foi demeure toujours au delà. Même la lumière infuse de la foi, la 
seule sur laquelle soit fondée la certitude de connaitre la révélation, ne 
fournit aucune évidence à l'esprit. C'est pourquoi Bonaventure parle de 
la réalité exprimée par la proposition de foi comme étant preter et contra 
et supra judicium rationis. L'intelligence est reliée à Dieu par voie de 
nature en tant que Créateur, non en tant que Révélateur. Elle est marquée 


d'une incapacité radicale à prononcer le « jugement » sur le révélé sans 


lequel aucune intellection n'est possible. 
Si la théologie devait atteindre l'intellection de la foi, il n'y a pas de 
doute qu'elle serait incompatible avec la structure bonaventurienne de la 


CES MT MITO, Ped 42 

GSS prog Ts : 

. Sur la structure de la foi, voir l. c., ch. 11 (Le Livre de l'Ecriture). 
Sur la structure de la connaissance, voir l. c., C. III et IV. 
SSIS VERE RE d. 2 ad r 


pau p 


254 G. TAVARD 


connaissance. Mais Bonaventure n'a nullement défini le « tout universel » 
de la théologie comme étant le «croyable » devenu intelligible, mais seule- 
ment en passage vers l'intelligibilité : prout transit in rationem intelli- 
gibilis. Bonaventure manifeste donc un sens aigu du statut viateur de 
la foi, qui ne peut revendiquer sur terre une parfaite intelligibilité. C'est 
seulement dans la lumiére de gloire que les conditions de l'intelligibilité 
seront assurées en ce qui regarde la révélation. Là il y aura en méme 
temps parfaite « réception » et « jugement » de certitude par intuition 
directe de la réalité. La lumière de gloire jouera dans la béatifique vision 
le róle des impressions des « raisons éternelles » dans la certitude naturelle. 

La théologie est donc une activité transitoire située entre la foi et 
son intellection. La proposition de foi est reque de l'Église et son intellec- 
tion parfaite sera accordée en l'autre vie dans la vision de Dieu. En 
attendant il y a place pour deux appréhensions du « croyable ». D'abord, 
la foi elle-méme implique la certitude infuse de sa vérité. Ensuite, une 
certaine préparation de la gloire suit la pratique des vertus et le dévelop- 
pement de l'expérience spirituelle. L'originalité de la conception bona- 
venturienne est de faire de cette préparation le domaine propre de la théologie. 

La doctrine bonaventurienne est expliquée à l’aide d’une seconde 
définition de l'objet de la théologie. Subjectum ad quod omnia reducuntur 
sicut ad totum universale... est res vel signum ; et vocatur hic signum sacra- 
mentum?. C'est la vieille idée, venant de saint Augustin!? et adoptée 
par le Lombard, selon laquelle la théologie traite de « choses et de 
signes ». Dans une vue exemplariste de l'univers, les choses sont elles- 
mémes des signes, puisqu'elles reflétent un Archétype transcendant qui 
est, en derniére analyse, Dieu. La « partie inférieure » de la raison" peut 
sans doute exclure de sa vision du monde le symbolisme de la création. 
Ceci a lieu non seulement quand une intentionnalité pécheresse oriente 
exclusivement vers le monde du sens, mais encore quand une méthode 
scientifique renonce logiquément à tenir compte de la valeur symbolique 
de la créature. En fait, la notion de res et signa donnait aux intellectuels 
du Moyen Age un principe de classification des disciplines. Ainsi la 
physique traite le son comme pur phénoméne, la phonétique comme 
symbole du langage. Quant à la théologie, elle s'occupe de choses e£ de 
signes. Mais la hiérarchie est ici renversée. Dans les sciences ordinaires, 
la chose évoque le signe. En théologie, c'est le signe qui oriente vers 
la chose. C'est pourquoi Bonaventure a ajouté une précision : e£ vocatur 
hic signum sacramentum. Le sacrement renvoie à une res sacramenti. 

Comparée à la premiére définition, celle-ci recouvre la méme doctrine 
d'un point de vue plus strictement logique. La théologie-ne S'oecupe pas 
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seulement de signes (les propositions) interprétés par la foi, sinon elle 
n'aurait pas assez de ressort pour tendre vers leur intellection. Elle ne 
remplit cependant pas les conditions nécessaires à la parfaite connais- 
sance de la res représentée. Elle oscille plutót de l'un à l'autre en une 
dialectique d'un type original. 


Ceci éclaire à son tour la définition précédente. C'est le méme principe 
formel qui constitue la théologie comme pénétration d'un signe et comme 
tension vers son Type. Il n'y:a pas juxtaposition de deux disciplines, 
l'une qui s'occuperait de signes et l'autre de « réalités ». Au contraire, 
puisque son objet immédiat consiste en propositions, la théologie aspire 
vers la réalité qu'elles expriment. Parce qu'elle mesure la profondeur du 
signe, elle s’approche de son Archétype. Et s'il lui arrive de percevoir 
quelque chose de cet Archétype, c'est en vue d'une meilleure compréhen- 
sion du symbole. Du point de vue bonaventurien, une opposition entre 
une théologie de propositions et une théologie du Dieu vivant serait 
un non-sens. 


La nature de l'objet « universel » de la théologie n'explique pas entiè-. 
rement le statut de la théologie bonaventurienne. Le Séraphique Docteur 
lui-méme fournit un point de vue complémentaire, avec sa notion de 
« tout intégral ». Subjectum... alio modo dicitur ad quod omnia reducuntur 
sicut ad totum integrale. 

Le sens de cette expression apparait clairement dans un passage oü 
Bonaventure s'interroge sur l'existence d'un totum integrale en Dieu". 
« Intégral », y est-il dit, peut étre l'équivalent de « parfait » ou peut 
désigner un tout en opposition à ses parties. Ce second sens est celui 
de notre contexte. L'objet « intégral » de la grammaire est le discours ; 
celui de la géométrie est la matière (où s'insérent toutes les dimensions). 
Dans ces deux cas les multiples objets couverts par l'objet « formel quod » 
d'une science s'unissent pour former un « tout intégral » qui en est la 
synthése. 

Bonaventure s'efforce donc de découvrir où s'unissent les divers élé- 
ments de la révélation. Le probléme est plus compliqué qu'il ne le serait 
pour une science ordinaire. Car si l'on compare la notion de « tout intégral » 
aux définitions du « tout universel » de la théologie, il est évident que 
l'objet « intégral » de la théologie doit posséder un statut original. D'une 
part, tous les articles de la foi doivent pouvoir lui étre réduits au cours 
de leur promotion vers l’intelligibilité que leur conférera la lumière de 
gloire. Autrement dit, le « tout intégral » de la théologie doit contenir le 
principe de cette intelligibilité. D'autre part, cet objet « intégral » a la 
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fonction privilégiée d'unir des symboles et la réalité qu'ils reflétent. 
Il doit donc lui-même être symbole et réalité tout à la fois, lieu de passage 
vers le repos de la gloire et ce repos lui-même où l'homme enfin jouira 
de l'intellection de la foi. 

Un seul étre remplit ces conditions : subjectum ad quod omnia redu- 
cuntur ut ad totum integrum est Christus. 

Tous les articles de foi se ramènent au Christ, qui est lui-même la 
synthése de ce qu'ils signifient. Le Christ est Dieu. Etant homme égale- 
ment, il posséde la nature humaine. Par son Corps mystique la création 
lui est unie. Il est donc la parfaite synthése de tout l'objet de la théologie. 
Mais le mode de réduction de cet objet au Christ n'est pas uniforme. 
Car certains articles de la foi se référent à des réalités qui sont proprement 
constitutives du Christ dans sa nature divine ou sa nature humaine, alors 
que d'autres lui sont moins immédiatement reliées. Mais peu importe de 
quelle manière l'objet de la théologie se rapporte au Christ. L'essentiel 
d'un totum integrum est de constituer une véritable synthèse. Le Christ 
est cette synthèse. Il est donc la réalité théologique suprême. Il domine 
les catégories dans lesquelles l'homme reçoit la révélation. En les assumant 
en lui, il les éléve à un niveau supérieur. En lui se trouve finalement le 
sens des signes de la foi. 

Le Christ n'est pas seulement le milieu logique de la théologie et 
l'Exemplaire de tous les sacrements de la foi. Il est encore signe lui-même. 
La théologie étant une science de res et signa, son objet « intégral » doit 
lui aussi assumer la fonction symbolique du signe. Il doit étre signifiant 
et signifié. Or, c'est là précisément la situation unique du Christ dans la 
création. Comme Dieu, il est l'ultime Archétype de toutes choses et 
spécialement des choses révélées. Comme homme il est en outre signe de 
Dieu. De plus, l'Incarnation personnelle du Verbe se prolongeant, d'une 
certaine maniére, dans la vie de son Corps mystique, tous les signes de 
la foi dont les membres de ce Corps font l'expérience sont également 
inclus dans sa médiation nécessaire. L'intellection de la foi doit passer 
par lui, qui est le seul lien parfait entre la créature et son Créateur. La 
théologie bonaventurienne devient donc radicalement une théologie du 
Christ. Et l'aspect sous lequel elle atteint le Christ n'est autre que celui 
de la révélation en transit vers l'intelligibilité. La dialectique théologique 
dépend de la loi d'Incarnation selon laquelle le Christ est l'unique Sauveur. 

Ce point n'était pas nouveau dans la théologie franciscaine quand 
Bonaventure lisait les Sentences. Selon Alexandre de Halès, doctrina 
theologie est de substantia Dei efficientis per Christum opus reparationis 
humanæï$. Les Franciscains eux-mêmes n'avaient que repris une idée 
fréquente. Hugues de Saint-Victor voyait l’œuvre du salut comme l'objet 
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de la théologie. Le Dominicain Robert Kilwardby, lisant les Sentences 
à Oxford en méme temps que Bonaventure les lisait à Paris, considérait 
le Christ comme l'objet de la théologie". Mais Bonaventure a revalorisé 
l’idée. Car comme le notait Kilwardby, la plupart des auteurs disent la 
méme chose sous des mots différents!8. Bonaventure au contraire ne se 
contente pas d'une solution nominale. Sa conception suit rigoureusement 
l'ordre objectif de la révélation. Puisque le Christ est l'unique Médiateur, 
il doit l'étre aussi dans le passage théologique de la foi vers la vision, de 
l'appréhension à l'intellection. 

Le statut de la théologie n'est pas encore complet. Car sur un point 
au moins le signe ne coincide pas avec la réalité qu'il exprime. Le Christ 
est Médiateur. Sa nature humaine est la voie vers les Personnes divines. 
Il faut donc que la théologie remonte jusqu'à Dieu en sa vie trinitaire : 
là sera, en définitive, l'objet ultime de la théologie. 


C'est ici que nous rencontrons la notion de principum radicale : dicitur 
subjectum id ad quod omnia reducuntur sicut ad principium radicale. 
Le « principe radical » de la grammaire est la lettre. Celui de la géométrie 
est le point. Le « principe radical » est donc l'unité au delà de laquelle 
l'objet d'une science ne peut plus se réduire. En ce qui concerne la théolo- 
gie, il ne faut pas chercher un « principe radical » qui soit hétérogène à son 
« tout universel » et à son « tout intégral ». Loin de diminuer la valeur de 
lobjet « universel » de la théologie, son objet « intégral » l'expliquait 
en le remplaçant dans son contexte existentiel. De méme, le « principe 
radical » va révéler où la théologie s'arréte quand des réductions pro- 
gressives de son objet ont abouti à un Archétype irréductible. 

Subjectum ad quod omnia reducuntur ut ad principium. est ipse Deus”. 
Dieu seul, étant le principe de toutes choses, est absolument irréductible 
à quoi que ce soit. Les signes de la foi, et le Christ lui-même comme le 
grand sacrement de la révélation, orientent vers Dieu. En lui réside 
l'intelligibilité de la révélation. La vision béatifique en définitive suppri- 
mera et accomplira la foi et la théologie. Elle mettra.un terme à cette 
aspiration vers une aube au delà de la nuit de la foi qui est à l'origine 
du mouvement de la théologie. 

. Le mouvement théologique est donc essentiellement une contemplation du 
donné de la foi dans l'espérance d'y trouver Dieu par la médiation du Christ. 
La théologie est par conséquent puissamment dynamique. Elle nait du 
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désir profond de la vision de Dieu, de l'intuition qui achévera le « juge- 
ment » requis pour l'intellection de la foi. Refusant de se contenter de 
l'obscurité de sa certitude infuse (point de départ plutót que lieu de repos), 
l'esprit cherche à anticiper la vision dans un effort prospectif qui, à pro- 
prement parler, constitue la théologie. Au donné de la foi il s'ajoute 
désormais une vue théologique de la révélation. 

Avant de briévement indiquer ce procédé de recherche, il convient de 
poursuivre notre enquéte sur la définition de la théologie dans les autres 
ouvrages de saint Bonaventure. Le Commentaire sur les Sentences 
fournit une formule originale sur la nature de la théologie. Mais les 
ouvrages subséquents du Docteur franciscain ont appuyé sur certains 
aspects de cette premiére conception. 


ET 


Les formules et la méthode du Brevilogue ont déjà été expliquées?! 
D'une part, le but de la théologie y est l'intellection de Écriture. D'autre 
part, il y a ici-bas un obstacle à cette intellection. Ces deux points corres- 
pondent bien aux données du Commentaire. Il est bon de noter en outre 
que l'ensemble du Bréviloque forme une illustration éloquente de la 
notion de radicale principium. Car cette notion en domine toute la mé- 
thode d'exposition : tpsa (theologia) tanquam scientia et doctrina altissima 
omnia resolvit in Deum tanquam in principium primum et summum”. 
La méthode employée consiste à « réduire » toutes les doctrines à leur 
« principe radical ». Le Bréviloque est donc en accord avec notre inter- 
prétation de la pensée de Bonaventure. Comme cet ouvrage l'indique 
lui-même, il doit d'ailleurs être replacé dans le plus large contexte du 
Commentaire où plusieurs voies d'approche aboutissent à la même 
conception de la théologie. T'heologia... est scientia una, cujus subjectum 
ut a quo omnia, est Deus ; ut per quod omnia, Christus ;... ut de quo omnia 
in libris expositorum, credibile ut intelligibile”. 

Dans l'ensemble le Bréviloque manifeste un sens plus profond que 
le Commentaire de la relation de la théologie au Pére. La considération 
du Père comme fontale principium, qui constitue une des clefs de la doc- 
trine trinitaire de saint Bonaventure?! lui fournit le principe d'un tel 
approfondissement. La position adoptée sur « Dieu comme objet de la 
théologie » provient d'une application de cette doctrine trinitaire à la 
nature de la théologie. L'exemplarité de la création ne marque pas seule- 
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ment les créatures en elles-mémes. Elle marque encore toute l'activité 
de l'homme dans la foi. En ce qui concerne l'activité théologique, sa 
relation au Pére et au Fils vient d'étre indiquée. Sa relation à la Troisiéme 
Personne naîtra de l'influence des dons du Saint-Esprit sur l’äme®. 


Les ouvrages dont il faut maintenant tenir compte datent dela derniére 
partie de la vie de saint Bonaventure. En cette période de sa carrière, 
quand il était Ministre général de son Ordre, le Docteur séraphique ne 
traita qu'incidemment de questions théologiques. Il est donc nornial qu'il 
n'ait plus abordé directement le probléme de la théologie. Ayant clarifié 
sa pensée sur ce point en deux ouvrages importants, il n'avait nul besoin 
d'y revenir. Le danger averroiste qui fournit l'occasion de ses dernières 
ceuvres mettait en cause bien plus que le statut de la théologie : la nature 
de la connaissance et les valeurs relatives de la foi et de la philosophie 
étaient en jeu. Mais ces points devaient naturellement entrainer le pro- 
bléme de la théologie dans la discussion. En conséquence, ce que Bona- 
venture eut à dire concernant la connaissance en général touche égale- 
ment au statut de la théologie. 

On peut ramener à deux les points qui intéressent notre présente 
enquéte. Ces points tombent comme naturellement dans les divisions 
précédentes de l'objet de la théologie. Alors que le Bréviloque insistait 
sur le rapport de la théologie à Dieu le Pére, c'est le Christ qui est ici 
au premier plan de la pensée. 

La leçon principale de ces derniers ouvrages est précisément cela. 
La connaissance est essentiellement christique. Le Christ est le seul Média- 
leur dans le domaine de l'intellect comme dans tous les autres. La première 
Collatio in Hexaémeron décrit le Christ comme le Médiateur de toutes 
les sciences. Bonaventure voit le mystére de la réconciliation de toutes 
choses dans le Christ comme le symbole de sa médiation dans l'œuvre 
théologique. Par elle le retour de toutes choses à Dieu, qui est le but 
principal de la théologie, est assuré. Septimum medium est concordia 
universali conciliatione pacatum. De quo theologus agit, qui considerat 
quomodo mundus factus a Deo reducatur in Deum... Hoc medium est Christus 
in sempiterna beatificatione'*. Cette fonction du Christ donne à la théologie 
sa destinée eschatologique. Sa tension vers la béatitude est bien marquée 
par Bonaventure. Après avoir cité le verset de l’ Apocalypse sur l’ Agneau 
assis sur le Tróne et guidant les brebis vers la source d'eau vive, il la 
paraphrase ainsi : Agnus Dei deducet nos, ut, videntes corpus et animam et 
divinitatem, pascua inveniamus". Cette marche vers la béatitude est la 
tâche de la théologie : agit enim theologus de salute animae, quomodo 


25. Voir l. c., ch. xi (I/Assistance de l'Esprit). 
26. In Hex., I, 37-38. 
27. In Hex., I, 38. 
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inchoatur in fide, promovetur in virtutibus, consummatur in dotibus?! . 
Ceci ne signifie pas seulement que la théologie décrit cet itinéraire. Cela 
veut dire en outre (nous trouvons ici le sens ultime de l'exemplarisme) 
qu'elle le parcourt??. Elle est une lente mais sûre orientation vers la béati- 
tude par la médiation du Christ. 

Une insistance analogue sur la place du Christ dans la théologie se 
rencontre en d'autres passages des ceuvres de Bonaventure. Son sermon 
Christus unus magister est particulièrement significatif. Il traite de la 
primauté du Christ comme voie de la foi, vérité de la connaissance et vie 
de la contemplation. Le De Reductione Artium ad Theologiam reprend 
ce thème. Toutes les sciences y sont tournées vers la connaissance de 
l’Ecriture, c'est-à-dire vers la vérité salvifique de la connaissance du 
Sauveur?. Le retour fréquent de ce motif montre bien l'importance 
de l'objet « intégral » de la théologie pour comprendre la doctrine bona- 
venturienne. Si besoin est, cela constitue aussi un avertissement à ne pas 
minimiser le róle du Christ comme le milieu de la recherche théologique, 
méme si une légére sourdine sur ce point devait apparemment rehausser 
la place de Dieu. 

Les derniers ouvrages de Bonaventure revétent encore une autre signi- 
fication. Comme nous l'avons dit, la nature de la théologie n'y est pas 
directement traitée. Or, Bonaventure semble bien avoir de moins en moins 
considéré la théologie comme une activité spéciale. La théologie est sans 
doute une activité dans la foi. Elle est intimement unie à l'Écriture. Mais 
sa théorie et sa pratique peuvent étre envisagées de deux maniéres. Il 
est possible de souligner la perfection relative de la méthode théolo- 
gique, avec ses lois propres qui relèvent de l'intellect éclairé par la foi. 
On peut aussi insister sur la fausseté de toute théologie qui en viendrait 
à être séparée de l'Écriture et de la pratique de la vie chrétienne selon les 
vertus théologales?!. 

Or, un des motifs des Collationes de Donis et in Hexaèmeron est juste- 
ment de faire piéce à un tel cloisonnement dans les activités du chrétien. 
Même là où elles ne mentionnent pas directement la théologie, ce que ces 
conférences disent de la connaissance en général s'applique bien à la 
connaissance théologique. En outre, les Collationes de Donis contiennent 
un bref mais important passage relatif à scientia theologica. 

Bonaventure explique les divers sens du mot scientia et suggère leur 
connexion avec la scientia qui est don de l'Esprit. La science théologique 
reléve en méme temps de la science de l'Écriture et de la science de la 


28. In Hex., I, 38. 

29. Voir l. c., ch. IX (La Sagesse Théologique, x (L'Argumentation Sapientielle) et xir 
(Transitus). 

30. De Red, 3: 

31. Sur le probléme connexe de la théologie comme science, voir L. c., ch. vi (La Raison en 
Théologie, vir (Philosophie et Théologie) et vm (La Théologie comme Science). 
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grâce. Elle se définit : veritatis ut credibilis notitia pia8*. Elle est décrite 
comme une pénétration sans terme dans les profondeurs et les aspects 
multiples des mystères de l'Écriture??. 

Sur cette connaissance est construite l'Église. Mais à la connaissance 
doit s'allier l'expérience. La gráce est donc une science plus élevée encore, 
donnée par l'Esprit, veritatis ut credibilis et diligibilis notitia sancta®, 
Elle est la pratique parfaite de la science de l'Écriture. Si nous cherchions 
la théologie ailleurs qu'en ces deux sciences, nous ne la trouverions pas. 


. Car Bonaventure se refuse à la séparer des mystéres de l'Écriture et du 


mystére de la sanctification. Ayant cité saint Paul (Nos nom spiritum 
hujus mundi accepimus, sed Spiritum qui ex Deo est, ut sciamus qua a 
Deo donata sunt nobis, I Cor., 11, 12), il commente ` si scimus, custodimus 
et approbamus inspirata per Spiritum Sanctum®. Cette connaissance, qui 
exclut la vanité, la curiosité, la sensualité et le mal en général, est attri- 
buée aux clercs (qui scientiam habent sanctorum, scilicet clerici) et 
identifiée avec le don de science. Mais ce n'est pas autre chose que la 


. théologie telle que le Commentaire lavait définie, l'accent étant mis ici 


sur sa fonction affective. Elle est veritatis ut diligibilis notitia sancta? , 
une transformation progressive de l'objet de la foi en une image intérieure 
de son Archétype selon le développement de l'amour et la spiritualisation 
de la connaissance. 

Ceci entraîne une estime singulière pour l'objet « universel » de la théo- 
logie, le « croyable » (c'est-à-dire, la révélation), quand il passe du simple 
assentiment à l'intellection. Le premier élément (le « croyable ») rappelle 
et justifie la dépendance de la spéculation par rapport à l'Écriture. Le 
second (son passage à l'intellection) exige la pratique des vertus qui 
prépare la vision de Dieu. Ainsi Bonaventure retourne-t-il à son point 
de départ : à la lumière de ces textes tardifs, sa première définition de 
la théologie révéle une conception radicalement existentielle de l'activité 
théologique. 


III 


Pour voir la théologie bonaventurienne dans sa perspective véritable 
et pour l'apprécier en connaissance de cause, il ne faut pas oublier en 
quelle culture elle nait et de quelle sorte de connaissance elle est le pro- 
longement. En gardant à l'esprit le sens des trois livres de la Nature, de 
l'Ame et de l'Écriture, on peut facilement placer la conception bonaven- 


32. Coll. de Donis, IV, 5. Voir l. c. ch. XI. 
33. Coll. de Donis, IV, 13. 
31. Col. de Donis, IV, 19. 
3s. Coll. de Donis, IV, 20. 
36. Coll. de Donis, IV, 27. 
37. Coll. de Donis, 1V, 5. 
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turienne dans la seule perspective qui fasse justice à tous ses éléments. 

Gráce à la structure dynamique de la connaissance, l'homme est un 
étre spirituel uni à Dieu par une illumination naturelle en tout acte de 
connaissance certaine. Cette union est obscure et inconsciente. Elle n'en 
fournit pas moins un point de départ pour une participation à la certitude 
méme de la connaissance divine. Elle est aussi pour l'áme religieuse l'occa- 
sion d'un pèlerinage vers la source de la lumière intellectuelle. L'homme est 
guidé pour ce voyage par la connaissance spontanée de Dieu qui forme un 
élément nécessaire du Livre de l'Ame. Etant faite à l'image de Dieu, elle 
est consciente, quoique obscurément, de Sa présence. 

La foi ajoute au contenu de l'àme un niveau nouveau en lui ouvrant 
le monde surnaturel. Quand la foi se prolonge dans l'étude de l'Écriture, 
ce dépassement de la connaissance naturelle aussi bien innée qu'acquise, 
assure un développement culturel de la foi qui See à une interprétation 
historique et sacramentelle du monde. 

C'est alors que commence la théologie : elle est un développement plus 
avancé de cette interprétation. La connaissance de l'Écriture fournit 
à la foi les formules inspirées où s'exprime l'objet de l'assentiment sur- 
naturel. Mais elle n'en assure pas la parfaite intellection. Dans la concep- 
tion bonaventurienne de la connaissance, cette intellection est telle qu'elle 
ne peut s'achever ici-bas. Seule la vision de Dieu dans la lumiére de gloire 
peut remplir les conditions d'une parfaite intellection. Mais il en existe 
ici-bas le désir. Et ce désir est d'autant plus urgent que l'esprit a perçu 
dans la foi et dans l'Écriture une vision profonde du monde surnaturel. 

N'y a-t-il aucune réponse en cette vie à cette aspiration inapaisée ? 
N'y a-t-il rien autre qu'une espérance patiente en son achèvement au 
delà de notre éon ? 

Entre la foi et l'Écriture, d'une part, la vision, de l'autre, il y a place 
pour un développement qui est une préparation et, en quelque mesure, 
une anticipation, de la vision. La théologie n'est pas autre chose que cela. 
Elle est en méme temps rétrospective, se ressourçant toujours à la foi et à 
l Ecriture, et prospective, tendant vers un achèvement qui n'appartient pas 
à ce monde. Le prout transit avec lequel saint Bonaventure qualifie le 
« croyable » dans sa définition de la théologie entraîne, en même temps 
qu'une orientation eschatologique, une insatisfaction fonciére. Désirant 
couvrir l'abime qui sépare la réception de la foi et les exigences de son 
intellection, la théologie ne peut espérer atteindre son terme que lorsque 
la vision force toute théologie à disparaître. D'où le caractère essen- 
tiellement évanescent de la théologie bonaventurienne : elle n'atteint 
son but qu'en s'effacant. L’intellection de la foi n'appartient pas à 
l'histoire. 

Au cours de l'histoire cependant une certaine anticipation est possible. 
Là est le sens le plus positif de la théologie. L'examen de ce point exigerait 
une étude de la méthode théologique de saint Bonaventure. Pour le dire 
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| en un mot, 5 n (CCo NU connaît un certain contact avec la 
_ réalité divine. De sorte que la théologie ne doit pas se contenter de 


 lacquis d'une recherche purement intellectuelle dans le domaine de 

la foi. Elle doit aussi se fonder sur la conscience progressive de la divine 
| présence qui, dans l'obscurité de la foi, gagne l’äme petit à petit au long 
| de son cheminement spirituel. 
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BULLETIN AUGUSTINIEN 


pour 1953 (suite) 


I. — RÉPERTOIRES BIBLIOGRAPHIQUES 


107. Studi agostiniani, par Alberto Pixcnerte, dans Rassegna di Filosofia, t. II, 
1953; p. 14-50. 


Bulletin critique de plusieurs ouvrages récents sur Augustin, dont les thèses ou 
études de MM. Marrou, Courcelle, O'Meara, Verheijen, Sciacca. 


108. Un cinquanten nio di studi patristici in Italia, par Michele PeLLEGRINO, dans 
La scuola cattolica, t. LX XX, 1952, p. 424-452. 


On nesaurait trop recommander ces pages de renseignements bibliographiques dont 
le but n'est pas de fournir une bibliographie exhaustive, mais de caractériser les 
directions vers lesquelles s'orientent les recherches des patrologues italiens. Augustin 
a trouvé en Italie de fervents admirateurs qui ont largement contribué à l'étude de 
sa pensée et de ses ceuvres ; Mgr Pellegrino en nomme un trés grand nombre avec les 
titres de leurs ouvrages et articles. Relevons les noms les plus connus : Mercati, 
Cappello, Buon aiuti, Papini, Pincherle, Guzzo, Pera, Oddone, Montanari, Ruotolo, 
Drucculeri, G hera, Prina, Brezzi, Sciacca, Amari, Masnavo, Amerio, Galli, Pado- 
vani, Olgiati, Moricca, Mannucci, Gerosa, Bassi, Vaccari, Perrella, Allevi, Pignatelli, 
Casamassa, etc., il faut y ajouter le nom de l'Auteur lui-méme. 


109. La philosophie augustinienne. A propos de quelques ouvrages récents, par 
F.-J. TuowNaAnp, dans l' Année théologique augustinienne, t. XIII, 1953, p. 280- 


326. 


Du point de vue philosophique, l’A. examine les ouvrages de Marrou, Courcelle, 
Henry, Cayré, Sciacca, Le Blond, Guitton, Hultgren, Hayen, Gilson, Chaix-Ruy. 


110. Chronique d'histoire des philosophies anciennes, par Jean PÉriw, dans Histoire 
de la philosophie et métaphysique, Recherches de Philosophie, I, Desclée de Brouwer, 


Paris; 1955, p. 191-251. 

Sons le sous-titre : La pensée philosophique des Pères latins, VA. analyse les dernières 
publications de MM. Schmaus, Courcelle, Boyer, Marrou, O'Meara, Gilson, Amstutz, 
Gonzalez-Quevedo. 
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Ii. — ÉTUDES GRITIQUES 


111. Le sermon XLVI de saint Augustin, « De Pastoribus », par C. LamBor, dans ` 
Revue bénédictine, t. LXIII, 1953, p. 165-210. 


Edition critique du sermon 46, à partir de vingt manuscrits dont neuf sont anté- 
rieurs au xri? siècle. Pour l'établissement du texte, lA. les range en quatre groupes 
auxquels se raménent en fait tous les mss connus. « Langue rude, style nerveux, 
composition négligée, longueurs et digressions : ce sont là autant de marques de 
l'improvisation. Par ses défauts comme par ses qualités, le sermon est l'écho fidéle 
d'une parole vivante. » 


Gar 


112. Alte, teilweise unbekannte Väterfragmente auf dem Doppelblatt N 16 NR. 9 
der Universitätsbibliothek Basel, par A. Dorp, dans Revue bénédictine, t. LXITI, 


1953, p. 239-245. 


Le manuscrit étudié date du 1x? siècle. Il contient trois fragments ; il n'est pas - 
possible d'identifier le premier fragment, qui contient une citation de saint Jéróme ; 
le troisième fragment semble être dérivé des « Statuta ecclesiæ antiqua » ; cf. Césaire 
d' Arles, édit. G. Morin, t. II, p. 90-91 ; le deuxiéme fragment est intitulé : Sermo sci 
Augustini epi de conscientia. Il n'est pas de saint Augustin, mais appartient au genre 
des plus anciens sermons de la série apocryphe « Ad fratres in eremo ». Le texte est 
intéressant pour ses citations bibliques, : plusieurs ne reproduisent pas le texte de 
la Vulgate et ne correspondent pas non plus aux textes de la Vetus Latina, dont 
Beuron a rassemblé les matériaux. 


A. de V. 


113. Le florilège augustinien de Vérone, par C. Lamsor, dans Atti del congresso 
internazionale di diritto romano e di storia del diritto (Verona, 27-29 settembre 1948), 
t. I, p. 201-213, Dot. A. Giuffré, Milano, 1951. 


Le manuscrit LIX [57] de la Bibliothèque Capitulaire de Vérone nous est parvenu 
mutilé des sept premiers cahiers et d'un certain nombre des derniers. Nous y trou- 
vons une collection de documents choisis, réunis en vue de la querelle dite des Trois 
Chapitres : la lettre 165 de saint Léon et le florilége patristique que ce Pape annéxa 
dés 449 à sa lettre 28 connue sous le nom de Tome à Flavien, florilége augmenté de 
quelques autres extraits dont neuf sont tirés d'œuvres authentiques de saint Augustin. 
Ces derniers font partie de l'article XX XVIII et se lisent aux fol. 105Y-117Y. Deux 
d'entre eux ont une particuliére importance. Le sermon 341 qui nous était parvenu 
par l'intermédiaire de saint Césaire nous apparait maintenant incomplet, privé de sa 
première partie ou du moins de son début authentique, notre manuscrit nous révélant 
le titre exact de ce sermon, ainsi que les mentions du lieu et de la date (12 décembre 
418 ou 419 à Carthage dans la Basilique Restituta). Il nous fournit aussi un extrait 
d'un sermon perdu, publié déjà par Mai (cf. Morin, Miscellanea Agostiniana, t. 1, 
p. 386). — A la suite du florilége, le ms présente une série de dix sermons qu'il 
attribue faussement à saint Augustin, collection formant un tout, composée au 
vi? siècle dans la région milanaise. En cours d'article, Dom Lambot nous rappelle 
de quelle maniére les sermons d'Augustin étaient recueillis à l'origine et comment ils 
se sont transmis jusqu'à nous. 


G. FP. 
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114. Notices et extraits des manuscrits 5413-22, 10098-105 et 10127-44 de la Biblio- 
thèque Royale de Bruxelles, par H. SıLvestee, dans Sacris erudiri, t. V, 1953, 
p. 174-192. 


L'étude du ms. 5413-22, quaternion VII (ix s.), f. 42-49V, révèle un « fragment 
jusqu'ici non identifié du De baptismo (3, 19, 26-4, 5, 7) de saint Augustin (CSEL, 
LI, p. 218, ^ : caritatis inimici... ut non solum ; p. 228, 21). Variantes minimes ». — 
Dans les quaternions X à XIV, (ix? s.), f. 77Y-105Y, du méme manuscrit, nous trou- 
vons une « sorte d'aide-mémoire relatif à la science chronologique, composé princi- 
palement d'extraits d'Isidore de Séville (Etym.) et dans une mesure moindre de 
Macrobe, mais aussi Anatole de Laodicée, Augustin, etc... » M. Silvestre n'a pas 
identifié ces fragments. — Dans le Bruxellensis 10127-44 (vinf-1ix* sl, contenant 
« une forme antique et inconnue jusqu'ici de bréviaire de voyage », parmi les prin- 
cipaux noms cités on trouve celui de saint Augustin (r, 4). 

(E. 


115. Traductions grecques des écrits patristiques latins, par E. Dexkers, dans Sacris 


erudiri, t. V, 1953, p. 193-233. 


L'A. s'en tient aux travaux de Rackl, Mercati, Altaner, auxquels il renvoie pour 
le détail. Pour compléter la note 7, dela page 206, concernant les mss de la traduction 
du De Trinitate par Planude, cf. S. VArorıanı, Massimo Planude traduttore di 
S. Agostino, dans Atti dello VIII Congresso internazionale di studi bizantini (Palermo 
3-10 aprile 1951), t. I, 1953, p. 234, Roma (voir Bulletin augustinien pour 1953, 
n° 49, dans Revue des Etudes Augustiniennes, 1955, p. 172, où il faut lire : En 1281 
Planude traduisit en grec le De Trinitate de saint Augustin). On connaît donc 
les traductions de saint Augustin par Planude, Démétrius Cydonés, Prochore, 
Jean Cassomatés. Mais le probléme reste ouvert pour la période antérieure au 
xin? siècle. Y a-t-il eu des traductions grecques des ouvrages de saint Augustin dés 
le v? siècle, comme le laisserait entendre Possidius : « ...et per libros editos atque in 
graecum sermonem translatos, ...multa innotescere meruerunt », Vita, XI. Il.est possible 
que le dossier antipélagien qui intéressait autant les orientaux que les latins ait été 


l’occasion de telles traductions. 
CG E. 


116. Les manuscrits de la Lettre CC XI de saint Augustin », par Melchior VERHEIJEN, 
O.E.S.A., dans Revue du Moyen Age Latin, t. VIII, 1952, p. 97-122. 


L'auteur a exposé dans Vigiliz christianæ son opinion sur la véritable origine de 
la Règle masculine ; il aborde ici le probléme connexe de l'authenticité de la Règle 
féminine, soit le texte des paragraphes 5 à 16 de la Lettre 211, telle qu'on la trouve 
dans Golbacher et les Mauristes. A la suite d'un examen tout-à-fait poussé de 
manuscrits, remarquable travail technique qui défraie 18 pages denses de son article, 
il se croit en état de pouvoir faire justice de la théorie qui avait cours jusqu'ici et qui 
s'était formée pour expliquer l'apparition de la Règle masculine. Il confirme donc 
ses vues antérieures par la thèse de l'inauthenticité de la Règle féminine. Un double 
témoignage recueilli au cours du x11 siècle lui semble favorable. Son étude s'achéve 
par l'esquisse d'une hypothèse, que lui suggère l'ensemble de ses recherches, sur la 
véritable origine de la Règle féminine ; elle remonterait pour le moins au vif siècle 
et proviendrait de l'Espagne où elle exerça dés lors une trés grande influence. Pour 
lui donner un air plus augustinien, son auteur l'aurait fait précéder d'une courte 
lettre tirée de la correspondance d'Augustin en en modifiant l'adresse. Dans ce cas, 
nous ignorons la véritable destinatrice de la lettre 211 et désormais l'édition critique 


de cette lettre devrait l'arréter aprés le paragraphe 4. en 


5 
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117. Contribution à l'histoire des florilèges ascétiques du haut Moyen Age latin, Le 
« Liber scintillarum », par H.-M. Rocmais, dans Revue bénédictine, t. TEXT; 
1953, p. 246-291. 


L'A. nous donne cà et là quelques renseignements concernant les compilations 
augustiniennes connues : p. 248, note 1, le florilège d’Hadoardus ; p. 256, note 1, 
outre les recueils déjà signalés par Valentin, Saint Prosper d'Aquitaine..., pp. 858- 
859, par Dom Charlier, dans Rev. bénéd., 1947, pp. 132-186, et par Lesne, Histoire de 
la propriété ecclésiastique, t. IV, pp. 112-514, huit autres recueils d' « excerpta 
Augustini », ce sont les manuscrits de la B.N., lat. 2077, 2151, 2730, 2846, 10607, 
11642, 13381 et Londres B.M. A rundel 213. — Dans le Liber scintillarum, Augustin 
est cité environ 200 fois; il est vrai qu'un bon nombre de textes sont placés à tort 
sous son nom. 


Ga 


118. Le « De concordia et expositione quatuor evangeliorum » inédit de Wazelin II, 
abbé de Saint-Laur ent, à Liége (ca 1150-ca 1157) (Ms Bruxellensis 10751), par 
H. Sizvestre, dans Revue bénédictine, t. LXIII, 1953, p. 310-325. 


L'œuvre de Wazelin se trouve précédée (fol. 17V au fol. 9TY) de fragments du De 
consensu Evang. de s. Augustin, truffés de quelques rares passages tirés d'ailleurs. 


119. Les humanistes amateurs de papyrus, par Ch. Pannar, dans Bibl. de VEc. des 
Chartres, t. CIX, 1951, p. 173-192. 


« Codex Phimarconensis ». Sur l'histoire du manuscrit de saint Augustin sur Papyrus, 
par Ch. Samaran, dans Etudes Mérovingiennes. Actes des Journées de Poitiers, 
191-3 mai 1952, p. 273-284. 


Ces deux études touchent à l'histoire du célébre manuscrit de lettres et de sermons 
de saint Augustin, écrit principalement sur papyrus en écriture onciale et semi- 
onciale du v1? ou du vri? siècle. On n'en connait plus aujourd'hui que trois fragments, 
à Paris (Bibl. Nat., n° 11.641 du fonds latin, 63 feuillets), à Genève (M. I. 16 (97), 
53 feuillets), à Leningrad enfin (F. I, 1, un feuillet seulement) ; cf. Lowe, Codices latini 
antiquiores, t. V, n9 614. Ch. Perrat ap porte la preuve que le fragment de Genéve 
se trouvait vers 1530 à la cathédrale Sa int-Jean de Lyon et émet l'hypothése que 
ce papyrus serait sorti d es scriptoria de Lyon. De son cóté, Ch. Samaran produit 
des documents qui établissent l'opinion traditionnelle d'aprés laquelle le fragment 
de Paris a réellement appartenu à la famille de Fimarcen, d’où sa dénomination de 
« Codex Phimarconensis », opinion que se refusaient à admettre Wilmart et Charlier. 


GIR 


120. Textual Notes on Augustine's De Libero Arbitrio, par William M. Green, 
dans Revue de Philologie, t. XXVII, 1954, p. 21-29. 


Il n'existe encore aucune édition critique du De libero arbitrio. Le professeur Green; 
qui prépare celle du Corpus de Vienne, nous donne ici les premiers résultats de ses 
recherches. Des 150 manuserits qu'il connaît, il a collationné les dix plus anciens 
(1x®, x? et xi? siècles), ainsi que sept manuscrits du xr? siècle et, partiellement 
trente-sept manu scrits plus récents. Vingt-sept passages sont discutés, où le texte 
bénédictin de 1679, reproduit par Migne, parait fautif ou douteux. En voici la liste : 
1, 6; 1, 8; 1, 10 (trois textes) ; 1, 16; 1, 17; 1,27 ; 1, $25; 1, 84 ; x, 355-17 4 (deux textes) ; 
I1, 1255 11,019); 11, 22008, A Sal ET 32 frere AE RERUM RETI 28-11; 968 1173.69; 
irt, 67 ; 111, 63 ; ri, 72 (les chiffres renvoient aux livres et aux sections, mais non aux 
chapitres, tels qu'ils apparaissent dans la Patrologie latine). 

E. Fortin. 


BULLETIN AUGUSTINIEN POUR 1953 269 


121. Augustine's Earliest Writings, par David E. Roserrs, dans The Journal of 
Religion, t. XXXIII, 1953, p. 161-181 (sur deux colonnes). 


Les premiers écrits dont l'auteur s'occupe dans cet article sont : De beata vita 
(p. 161, 2€ col.; 162, 2° col.) ; Contra Academicos (p. 162, 29 col. ; 165, 29 col.) ; 
De ordine (p. 165, 2° col. ; 169, 2° col.) ; Soliloquia (p. 169, 2° col. ; 171, 2€ col.) ; 
De immortalitate anime (p. 171, 2° col. ; 172, 2€ col.) ; De quantitate anima (p. 172, 
2€ col. ; 173, 2? col.) ; De magistro (p. 173, 2? col. ; 174, 2; col.) ; De libero arbitrio 
(p. 174, 2? col. ; 180, 1r? col.). 

Cet ordre n'est pas celui dans lequel les Retractationes présentent ces œuvres ; 
le Contra Academicos s'y trouve avant le De beata vita ; en plus le De moribus Eccl. 
cath. et de moribus Manich. s'y rencontre entre le De immortalitate an. et le De quanti- 
tate an. et le De Genesi adeersus Manich. suivi du De musica entre le De libero arbitrio 
et le De magistro. L'or dre des Retractationes n'est pas nécessairement chronologique 
(G. BAnpv, Les Révisions, B.A., xix, Faris, 1950, p. 563-569 passim). Roberts cepen- 
dant ne nous donne pas les motifs du choix des ceuvres qu'il présente comme les 
premiers écrits de saint Augustin, ni de l'ordre dans lequel il en parle. Les ceuvres 
présentées ici ont été composées en Italie et elles traitent toutes de questions philo- 
sophiques : ce fait peut avoir inspiré le choix de Roberts. L'auteur s'est contenté de 
présenter dans cet article le contenu de ses écrits, analysant le développement de la 
pensée d'Augustin et la corrigeant d'ici de là par les précisions qu' Augustin lui-méme 


y a apportées dans les Révisions. 
Ade V. 


122. Studie zu St Augustins Traktat Contra Cresconium, par Dr P. Albert Bruck- 
MAYR, dans P rofessoren-Festschrift zum 400 jährigen Bestande des öffentlichen 
Obergymnasium s der Benediktiner zu Kremsmünster, Verlag, Welsermuhl, Wels, 
1949, p. 201-219. 


Cette étude, uniqu ement littéraire, montre le traité contre Cresconius comme 
« un chef-d'ceuvre de p olémique littéraire, étincelant d'esprit et d'ironie ». L'auteur 
laisse de côté l'aspect doctrinal du traité : à vrai dire la lettre de Cresconius n'avait 
guére fourni d'argu ment coctrinal nouveau en faveur de la position donatiste et 
l'on peut, à bon droit s'étonner qu'Augustin, déjà fort occupé par ailleurs, ait cru 
nécessaire d'y répondre. Il le fait avec urie joie visible cependant, comme si l'ancien 
rhéteur s'éveillait en lui, heureux de se mesurer avec un collégue qui se targuait 
d'avoir découvert chez l'adversaire de Pétilien des fautes contre les saintes 
règles de la grammaire et de la logique. Au point de vue littéraire le traité est très 
soigné ; la langue est pure, « Kulturlatein », dit l'auteur, et il en donne des preuves. 
La composition est rigoureuse. Il fait saisir sur le vif l'intérét qu'Augustin a gardé 
pour les arts libéraux et spécialement pour la di alectique. Le mérite de cette étude 
est d'analyser avec pénétration, soutenue par une riche connaissance de la culture 
antique, le rôle de la dialectique daas cette œuvre de saint Augustin et la valeur que 
l'évéque d'Hippone y attachait pour l'exposition et la défense de la foi catholique. 
Le lecteur, curieux de la formation littéraire d' Augustin, y glanera de nombreux 


détails instructifs. 
A. de V. 


123. A note on « in idipsum » in St Augustine, par James Swernam, S. J., dans 
The Modern Schoolman, t. XXX, 1953, p. 328-331. 


: TRE CS 

L'expression « in idipsum » re vient € fois cans la Vulgate ` psaume 4, 9 ; 33.4; 
40.8; 61.10 ; 73.6; 121.3. Augustin ignorait-il le Ren exact de cetteex:pression ! 
L'auteur ne se pose pas ce probléme. Il affirme qu Augustin s'est laiss$ inspirer par 
une réminiscence néoplatonicienne dans son interprétation de cette expression ou 
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il veut voir une dénomination de Dieu, exprimant sa simplicité, son unité, son immu- 
tabilité et son éternité, C'est très vraisemblable, encore que ces idées soient autant 
bibliques que néoplatoniciennes et appartiennent depuis longtemps au fonds com- 
mun des chrétiens. La seule citation des commentaires et de quelques passages 
paralléles, sauf peut-étre la « Vision d'Ostie », Conf. IX, 10, 24, PL. 32,774, ne prou- 


vent pas nécessairement la thése. 
AREE. 


124. Crucem subire = crucem ascendere, par Paul Antın, dans Ephemerides liturgica, 
t. LXVII, 1953, p. 395-330. 


Pour justifier l'absence de la préposition dans l'expression subire crucem au sens 
de « monter sur la croix », DA. en appelle à une remarque grammaticale de saint 
Augustin : « Descenderunt ergo exitus aquarum, id est effusiones lacrymarum. Et ea 
locutione qua dicere potuit, Montes descenderunt pedes mei ; etsi non diceret, per montes, 
vel, in montes : ea locutione dicitur, Scalas descendit, etsi non dicatur, per scalas ; 
aut, Piscinam descendit, etsi non dicatur, in pscinam. » Enar. in ps. CXVIII, sermo 27, 
RE E582) 


125. The Gnostic-Manichzan Trad ition in Roman North Africa, par W. H. C. FrEND, 
dans The Journal of Ecclesiastical History, t. IV, 1953, p. 13-26. 


Dans l'histoire de l’Église africaine l'auteur distingue trois tendances : la tendance, 
probablement la plus forte et traditionnelle, de Cyprien et des donatistes ; la ten- 
dance manichéenne ; la tendance catholique, en minorité jusqu'en 411. Il néglige 
ici la première tendance, traitée amplement dans son livre The Donatist Church, 
Oxford 1952 (Bulletin augustinien 1952, n. 558 dans Année Théol. August., t. XIII, 
1953, 3-4, p. 389). Il s'occupe de la tendance manichéenne et de ses interférences 
avec la tendance catholique. Le sujet de l'article se résume bien dans la question, 
posée à la page 15 : « Peut-on parler d’une tradition gnostico-manichéenne en 
Afrique, qui aurait, chose curieuse, plus de liens avec l'Eglise catholique qu'avec 
l'Église donatiste ? Si oui, inlluence-t-elle la doctrine générale de saint Augustin 
transmise en héritage au christianisme occidental ? » La réponse de l'auteur est 
affirmative. L'argumentation séduirait le lecteur si elle comportait ces nuances déli- 
cates, de rigueur dans les questions de doctrine et d'influence, mais dilliciles à 
décrire dans un article restreint. En voiei les éléments principaux : il existe une 
continuité historique entre le gnosticisme et le manichéisme en Afrique (p. 15 et 16) ; 
le manichéisme du temps a’ Augustin se pose les mêmes problèmes que le gnosti- 
cisme du temps de Tertullien (Aug. De auabus Animis, 8, 10; Tert. De Præscrip- 
lione, 7) et en donne les mêmes solutions. Ce probléme, en gros est celui du mal ; 
la solution est celle du salut par la connaissance. La conséquence en est une màme 
attitude à l'égard de l'Ecriture : rejet ue l'Ancien Testament, confiance presque 
exclusive dans les écrits authentiques et apoeryphes de saint Paul (p. 20-22). 
Ces coineidences et similituues ne peuvent pas être aceidentelles, mais supposent une 
contin uité ae doctrine et ae trauition entre le gnosticisme et le manichéisme. Le 
premier succès et la persistance de cette tradition s'explique pour l'auteur par le 
fait que gnosticisme et m anichéisme corresponuent à la mentalité primitive des 
Alricaius, ou mieux des Berbéres. La préoccupation du probléme du mal, ce « pessi- 
misme », ne trouve pas son explication uaus la conjoncture politique ou économique 
de l'époque, qui était plutôt prospère surtout pour le milieu campagnard où gnos- 
tiques et manichéens ont trouvé leur granu nombre d'aueptes ; ni dans l'influence 
de la philosophie grecque, qui enseignait une tout autre conception de la matière ; 
mais aaus un vieux fonds ae eroyauces religieuses, héritées de Carthage, en des forces 
démoniaques qui gouvernent le monde et les humaius (influence des astres, du mauvais 
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ceil, etc., voir l'identification de Saturne avec le Baal-Hammon phénicien-carthaginois 
et sa contre-partie femelle, la déesse Coele stis p. 19). Si je ne me trompe, l'auteur 
s'est servi à peu prés du méme « background » pour expliquer le donatisme dans son 
livre cité plus haut, méme l'aspiration au martyre propre aux donatistes et qu'il 
refuse, à bon droit aux manichéens. Il est vrai qu'il faisait appel aussi à un certain 
nationalisme politique numidien, hostile aux Romains. Mais il est cependant éton- 
nant que, en dépit de ce fonds commun de croyances ancestrales, les donatistes 
aient été plus réfractaires au manichéisme que les catholiques ; le rejet de l'Ancien 
Testament par les manichéens n'explique pas tout, encore moins l'opinion que 
la région du sud, où les manichéens placaient « leur royaume des ténèbres » était la 
chère Numidie. Il y a là une évidente faiblesse dans l’argumentation de l'auteur. 


Au demeurant, il semble bien vrai que le passage du manichéisme au catholicisme, 


et aussi vice-versa, était plus fréquent qu'au donatisme (preuves p. 22-23). Augustin 
lui-méme et ses amis en sont des exemples. 

L'auteur en trouve l'explieation, pour Augustin, dans le fait d'un rationalisme 
certain chez Augustin, d'un engouement pour l'astrologie et de la médiocrité du 
catholicisme en Numidie (Optat de Miléve, De Schismate Donatistarum, 7, 1 ; Possi- 
dius, Vita Augusti ni, 7). Le manichéisme devait exercer une plus grande attirance 
sur Augustin, jeune philosophe, que le donatisme. 

Tout en combattant vigoureusement le manichéisme aprés son baptéme, saint 
Augustin n'a pu se débarrasser complétement de l'emprise qu'il en avait subie dans 
sa jeunesse (p. 24-26). L'auteur suggére quelque ressemblance entre le monastére 
fondé par Augustin à Hippone et les communautés manichéennes qu'il a connues en 
Italie ; plus grave encore : si c'est gráce à l'activité d'Augustin que le manichéisme 
n'a pu survivre en Occident comme une religion organisée, par contre, il s'est perpétué 
en quelque sorte dans la théologie de la Gráce qu'Augustin a léguée à la postérité. 
Il y a une âme de vérité dans le trait final que Julien d’Eclane décoche : un Éthiopien 
changerait plutót de couleur et un léopard de peau qu'Augustin ne se libére de son 
manichéisme (Contra J ul..Op. imp., 4, 42). Augustin cherche désespérément une 
via media entre le pélagianisme et le manichéisme, mais est inévitablement poussé 
vers les conclusions de sa jeunesse par la logique des arguments qu'il met en ligne 
(p. 25). L'objection vient naturellement à l'esprit du lecteur, qu'une page d'article 
est bien peu pour expédier un probléme si grave. Ce n'était certainement pas lin- 
tention de l'auteur : des expressions comme « If the foregoing is correct » (p. 20) 
et d'autres, laissent bien entendre qu'il pose une hypothése plus qu'une thése. 
Tout n'a pas été dit encore sur le manichéisme, ni sur la doctrine de la grâce de saint 
Augustin en particulier... Cet article fera réfléchir, provoquera des réactions et, 


espérons-le, poussera à de nécessaires recherches. 
A. de V. 


126. Les origines des écoles monastiques en Occident, par G. Banpv, dans Sacris 
erudiri, t... V, 1953, p. 86-104. 


A en croire certains historiens de la culture, le monachisme occidental aurait 
comporté dés ses origines des écoles monastiques. M. le chanoine G. Bardy montre 
« qu'un examen attentif des documents nous améne à des résultats plus modestes 
tout au moins pour la période des origines ». Il étudie de ce point de vue les trois 
grands centres du monachisme occidental au 1v? et v* siècles : les monastéres élevés 
par saint Martin, les monastéres de Marseille et de Lérins, et tout particulièrement 
l'apport d'Augustin en Afrique. C’est l'histoire de Cassiciacum, de Thagaste et 
d'Hippone qui est reprise un peu superficiellement, un peu trop rapidement. De la 
communauté de Thagaste « on peut affirmer, sans crainte de se tromper, qu'ils 
ménent la vie monastique, bien qu'ils ne pratiquent pas les extraordinaires austérités 
de leurs modéles égyptiens ». Cette affirmation me parait bien rapide ; Augustin et 
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Possidius réserve le mot « monasterium » au couvent d' Hippone. Il aurait fallu étudier 
de très prés les lettres qu'Augustin écrivit à Thagaste. Page 96, l'A. nous dit que 
« le point capital du réglement (à Hippone) est la pauvreté. Non, ce qui est la carac- 
téristique des monastères augustiniens est l'insistance sur l'esprit de communauté 
à l'exemple de la communauté des premiers chrétiens ; il n'est pas un passage trai- 
tant des moines où ne revienne le fameux texte des Actes des Apótres (4, 32) : 
« Multitudinis autem credentium erat cor unum et anima una, nec quisquam eorum quæ 


possidebat aliquid suum esse dicebat, sed erant illis omnia communia ». x 
EE 


127. Notes sur l'organisation de la vie chrétienne en Afrique à l'époque de saint 
Augustin, par A. Manpouze, dans L'Année théologique augustinie nne, t. XIII, 
1953 M p ASS TER p. 201281: 


* 


I. En vue d'initier briévement le public cultivé à la lecture de saint Augustin, 
l'auteur, en ce premier article, tente de reconstituer « le climat religieux d'Afrique », 
tel qu'il se présente à la fin du 1v? et au début du v® siècle (390-430), en prolonge- 
ment du Saint Augustin de Louis Bertrand, qui nous semble aujourd'hui manquer 
« de racinement historique et d'exhaussement mystique ». L’oeuvre d'Augustin 
est envisagée du point de vue des diverses communautés africaines dans lesquelles 
elle s'insére si sincérement, si profondément et parfois si tragiquement. Ces quelques 
pages pénétrantes et documentées en retracent la vie palpitante, en continuel climat 
de lutte; sous l'effet d'une intense fermentation spirituelle. — Une seconde partie en 
dégage les caractéristiques fondamentales : ce sont des chrétientés éminemment 
populaires, avec prédominance des éléments incultes, mais non sans une certaine 
accession du peuple aux choses de l'esprit, en liaison d'ailleurs avec l'aristocratie 
intellectuelle et sociale. Elles vivent leur christianisme dans une ambiance inten- 
sément communautaire, la question religieuse éta nt celle-là méme qui passionne le 
peuple et constitue sa raison essentielle de vivre et de mourir. 


IT. Populaires et turbulentes, ces chrétientés n'en sont pas moins unies et dirigées. : 


Elles trouvent dans leur évéque le pasteur, le docteur, le « confesseur » qui prend 
en charge les intéréts spirituels de la communauté certes, mais encore l'administra- 
tion de ses biens temporels : gestionnaire universel, serviteur- esclave du bien com- 
mun total. — Elles ont le noble privilège de participer avec leur évêque à l'édifi- 
cation de la théologie catholique, spécialement grâce au ministère de la Parole qui 
confronte inlassablement la vie des fidéles avec la pensée de leur évéque. — Le 
« témoignage » demeure l'objectif majeur de la communauté, soit de l'évéque et de 
son peuple solidairement engagés. — Pas d'activisme religieux chez Augustin acca- 
paré par de multiples fonctions profanes : la vie mystique est chez lui inséparable 
de la théologie, la « confession » de l'administration. — Nullement fermées sur 
elles-mémes, ces chrétientés s'avérent étonnamment apostoliques : elles rayonnent 
et proliférent en vivant un christianisme pris au sérieux. Leur prosélytisme jaillit 
ardent et combatif, renforcé par l'opposition des sectes chrétiennes et par la perspec- 
tive d'un salut des individus en fonction de l'unité même de l’Église. 
AL D: 


128. Les saints d'Afrique dans le martyrologe roma in, par Victor DesarpINS, Impri- 
merie Heintz frères, Oran, 1952, 21 X 14, 212 p. 


Sans prétention scientifique, ce petit volume fournira de précieux renseignements 
du fait qu'il réunit prés de 450 noms de saints africains mentionnés par les divers 
martyrologes. L'A. insiste beaucoup moins sur la biographie de chacun d'eux 
que sur les sources, se référant au Martyrologe Hiéronymien, aux Martyrologes 
Historiques (de Bède, d'Adon, de Florus, d'Usuard, etc.). Il ne manque pas de 
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donner les références aux grands ouvrages des Bollandistes, aux divers Corpus, 
à des articles de Dictionnaires, aux bibliographies générales, et méme parfois à 
telle ou telle étude particulière. Il n'y a jamais eu de travaux d'ensemble sur le 
martyrologe africain, félicitons notre auteur d'avoir commencé, tout en laissant place 
pour des ouvrages de critique et d'histoire plus complets. 


GE. 


129. Augustin (Saint), D.T.C., Tables générales. Paris, Letouzey et Ané, 1953, 
col. 297-313. 


Prés de 10 colonnes denses des Tables du D.T.C. sont consacrées à relever tous les 
textes relatifs à saint Augustin épars à travers les tomes de cette encyclopédie qui 
a mis prés d’un demi-siècle à s'édifier. Imposante recension qui montre toute la place 
qu’occupe le Docteur d'Hippone dans la théologie contemporaine et quels aspects 
de sa doctrine ont davantage sollicité l'attention de cette théologie. Le D.T.C. en 
devient à sa maniére un manuel commode de l'augustinisme, en dépendance de 
l'article de base, l'Augustin du P. E. Portalié, grande réussite du premier tome, cité 
en téte de ces recensions et incessamment mis à contribution à l'intérieur de leurs 
subdivisions. — Concernant la Vie I, col. 297-298, la période pélagienne et semi- 
pélagienne est la plus traitée (les 2/3 des références). Bien peu de matiére concernant 
les Ecrits II, col. 298 ; aussi a-t-on introduit un complément succinct de bibliographie. 
Doctrines et Généralités, III, col. 298-300, présente : Rôle hors de pair, Influence 
platonicien ne (avec renvoi complémentaire à « Platonisme des Pères »), Connaissance 
religieuse, Foi et raison, Sources de la foi (insistant sur Exégése augustinienne, 
Augustin et la théologie. — Le détail de sa théologie, dans Doctrines spéciales IV 
col. 300-303, témoigne d'une présence plus grande encore du saint Docteur à tous 
les tomes du D.T.C. Sont plus riches en références : Dieu (attributs), col. 300, Trinité, 
ibid., Incarnation, col. 301, mais surtout Sacrements, 302-303, la doctrine d' Augustin 
ayant été mise à contribution à propos des sacrements en général et de chacun d'eux 
en particulier. Péché originel, Grâce et prédestination, groupe très fourni où l'emporte 
Grâce et Liberté (souveraineté divine, efficacité de la grâce, sauvegarde de la liberté, 


conciliation). — Morale VI, col. 305-306, révèle une consultation aussi fréquente 
d'Augustin pour la Morale générale que pour les Lois particulières. — Eschatologie 
VI, 306, présente un ensemble succinct mais complet. — Suit, en suppléance de 


celle de Nébrada (1929), une Bibliographie complémentaire en 4 col. petits caract. 
(306-310), sous 15 titres, groupant les publications importantes parues depuis l'article 
de Portalié (1909). Notons — sans rien dire du choix — que la plupart de ces listes 
bibliographiques s'arrétent entre 1940 et 1950. — Un troisiéme travail, 3 col. petits 
caractéres (310-312), présente par siécle la recension « des auteurs cités à propos 


'd'Augustin ». Tout en ne donnant que les principales références, elle suffit à jalonner, 


d'aprés le D.T.C. toujours, l'influence d'Augustin sur le développement de la théolo- 
gie catholique. Elle confirme que le ve, puis les x11, xiu? et xvii? siècles sont ceux 
où la consultation d'Augustin fut la plus intense. — On tiendra compte de l'article 
suivant Augustinisme qui vient encore enrichir cette précieuse recension. 


A. D. 
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III. — ÉTUDES GÉNÉRALES 


130. Augustinisme (Développement de V...), dans D.T.C., Tables générales, Paris, 
Letouzey et Ané, 1953, col. 314-324. 


L'article se contente des indications générales, renvoyant aux articles spéciaux 
pour les sujets particuliers : gráce, prédestination, péché originel... I? Augustinisme 
en général, groupe uné quinzaine de références sur l'influ ence d'A. spécialement du 
xin s. à nos jours. II? Augustinisme théologique (314-317) com prend : 1° Caractère 
général ; 29 Triomphe de l'augustinisme (sur le pélagi anisme, le semi-pélag., etc.) ; 
39 Augustinisme au 1x? s. ; 4? Augustinisme et scolastiques du Moyen Age (partie 
plus fournie : une quarantaine de renvois); 5? Augustinisme prédestinatien et 
hérétique : une cinquantaine de renvois concernant les Réformateurs protestants ; 
69 Faux augustinisme de Baius et des Jansénistes ; le sujet le plus traité : plus 
de 70 références ; 7? L'augustinisme dans les écoles catholiques depuis le xvi? s.; 
thomiste, moliniste, augustinienne. — Une note complémentaire (p. 317-324), 
due au P. F. Cayré, tente une présentation logique de l'augustinisme au sens le plus 
large du mot et distingue l'augustinisme historique, l'augu stinisme courant, officiel, 
les augustinismes partiels, le grand augustinisme, dont il parco urt les théses fonda- 
mentales, et les faux augustinismes. Cf. Bulletin augustinien pour 1 951, n. 407, 
dans A. T. A., 1952, p. 400. 

A. D. 


131. Abendiändische Weltanschauung, par Hans Meyer, 5 parties : Antiquité, 
420 p.; les Pères, 167 p.; Moyen Age, 382 p.; Renaissance et Aufklärung, 
567 p. ; Contemporains, 761 p., édit. F. Schóningh, Paderborn-W ürzburg ; II Band, 
Vom Urchristentum zu Augustin, 29 édition, 1953. 


Cette œuvre monumentale étudie en 5 Parties les doctrines des penseurs d’Occi- 
dent sur le monde, l'homme et sa destinée, depuis les ori gines jusqu'à nos jours. Il 
s'agit principalement de philosophie, m ais en y englobant les grandes vues d'ensemble 
des courants littéraires et religieux, selon le sens plus large de la « Weltanschauung » 
dont parle le titre. 

Le volume Il « Des origines du christianisme à saint Augustin », fait une large 
place à l'Évéque d'Hippone, d'autant plus qu'il se développe eR un ordre plus 
systématique que chronologique. — Une premiére Section (p. 3-43) présente, avec 
les caractères généraux de l’âge patristique, les chefs de file et les écoles : les apolo- 
gistes, les gnostiques, les alexandrins, enfin les Péres latins de Tertullien à Augustin. 
La carrière de ce dernier est brièvement tracée (p. 37-43) en insistant sur l'influence 
du platonisme en sa formation et sur l'actualité de sa philosophie par sa psychologie 
et son climat « existentialiste ». — Mais une 2° Section, la plus importante (p. 44-164), 
expose les grands problèmes où s'exprime la « Vision du monde » de la Patristique ; 
et la doctrine augustinienne tient une place importante en chacun des 7 points 


envisagés : Science et foi; — Dieu et le monde ; — nature de l'homme ; — sa con- 
naissance ; — son activité ; — la hiérarchie des biens, corporels ou spirituels, indi- 
viduels ou sociaux ; — l'homme dans l'histoire. 


Cette méthode a l'avantage de souligner le patrimoine commun des premiers 
penseurs chrétiens : Tous abordent les mêmes problèmes, et la même foi catholique 
les oriente vers des solutions voisines, en corrigeant les erre urs dés philosophes paiens 
par les vérités révélées. On voit ainsi que des théories bien augustiniennes, comme 
celles de la création simultanée des êtres, des raisons sémina les, du corps des anges, 
de la matière spirituelle, etc., ont des racines dans la tradition patristique ; et leur 
signification peut en être éclairée. — Par contre, la méth ode a l'inconvénient de 
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voiler l'originalité de chaque auteur et de rendre difficile une vue synthétique de sa 
doctrine, ce qui est spécialement regrettable pour saint Augustin. 

Du reste, en son exposé analytique, l'auteur est bien informé, précis, et il propose 
des interprétations modérées, malgré quelques détails contestables. Il montre bien le 
caractére platonicien de l'anthropologie augustinienne, corrigée en partie par les 
affirmations de la foi, mais en exagérant un peu la faveur d'Augustin pour la préexis- 
tence des àmes (p. 72). Il exempte avec raison la théorie de l'illumination de tout 
ontologisme (p. 89-90) ; il montre la valeur de la preuve de l'existence de Dieu par 
la vérité, tout en soulignant son caractére platonicien (p. 92). Examinant le mysti- 
cisme d'Augustin (p. 95-96), il note qu'il est moins « extatique » que celui de Plotin, 
plus intellectualiste, distinguant mieux l'activité de l’âme de celle de Dieu, mais 
l'appel aux purifications morales et à l'intuition témoigne d'un vrai mysticisme. 
Un paragraphe spécial est consacré à l'éthique augustinienne (p. 109-116), centrée 
sur l'idée d'ordre réalisé par l'amour de Dieu. L'auteur y précise bien les rapports 
entre liberté et grâce chez saint Augustin, et il y voit un écho de l'enseignement de 
saint Paul. En fin, la doctrine de la Cité de Dieu est largement exposée (p. 153-163). 

Une b ibliographie choisie, bien à jour, relative à chaque point important, permettra 
d'approfondir les vues d'ensem ble auxquelles s'en tient l'auteur. Sur saint Augustin, 
en effet, il n'apporte pas à proprement parler des apercus nouveau x ; ce n'était pas 
son but. Mais il marque avec précision et compétence la place éminente du grand 
Docteur dans la pensée patristique ; — et dans les autres parties, il met également en 
bon relief l'influence 1mmense d'Augustin à travers le Moyen Age jusqu'aux temps 


modernes. 
Fr.-J. THONNARD. 


132. Die mittelalterliche Reform-Idee und ihr Verhältnis zur Idee der Renaissance, 
par Gerhart La pner, dans Mitteilungen des Instituts fur Osterreichische Geschichts- 
forschung, t. LX, 1 bis 3 Heft, Hermann Bólhaus, Graz-Kóln, p. 31-59. 


Le titre de cet article résume moins bien son contenu que celui du livre dont il est 
l'annonce : Reform : T he Influence of an Early Christian Idea on Mediæval and 
Renaissance Civilization. L'auteur cherche à montrer comment l'idée biblique et 
patristique de réforme, point de dé part de toutes les conceptions de réforme suc- 
cessives dans le monde chrétien, contient plus que conversion et regénération par le 
baptéme, mais se distingue aussi nettement de toute idée de renaissance, tant de la 
renaissance théodosienne que des renaissa neces postérieures. A l'intérieur de la con- 
ception patristique de réforme, il découvre ensuite une nette opposition entre 
l'Orient et l'Occident, représenté, l'un par saint Grégoire de Nysse, l'autre par saint 
Augustin. Ce n'est qu'alors seulement que l'auteur trace quelques lignes de faite 
de l'histoire de l'idée de réforme que le titre semble annoncer. Il est clair que de 
ce vaste sujet, l'article ne peut donner que les linéaments essentiels, négligeant 
les détails : il est cependant trés suggestif et la trés riche bibliographie sur laquelle 
s'appuie l'exposé rend le lecteur désireux de prendre connaissance de l'étude défi- 
nitive. 

Augustin vivait à l'époque de la renaissance théodosienne ; celle-ci, avant tout 
littéraire et politique, se nourrissait d'une idéologie paienne, malgré la conversion 
« massive » de l'empire au christianisme. L'esprit d' Augustin, cependant, n'est pas 
l'esprit de cette renaissance, m ais l'esprit de la réforme chrétienne. L'idée chrétienne 
de réforme est d'origine paulinienne. Elle dépasse l'idée biblique de conversion indi- 
viduelle et collective, qui, dans un esprit de pénitence détourne du mal vers le bien 
et aboutit obligatoirement pour le chrétien à la regénération par le baptéme. Pour 
saint Paul, le baptême n'est qu'un commencement, le point de départ d'une re- 
formation de l'homme à l'image de Dieu, qui l'a créé. Cette image de Dieu est le 
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Christ : sur ce modéle l'homme se renouvelle : ou mieux, il en prend la forme, par 
une connaissance de plus en plus parfaite et une vie de vertus multiples, surtout de 
la charité (Rom., 12, 2; Eph., 4, 22; Col., 3, 10; II Cor., 3, 18 ; 4, 6, ete.). Cette 
doctrine paulinienne est le point de départ de toute conception chrétienne de réforme, 
individuelle et collective. D'aprés l'auteur, la conception occidentale, dont Augustin 
est le représentant, reste plus fidéle à la doctrine paulinienne, que la conception 
orientale, ex posée par Grégoire de Nysse. Celle-ci est basée sur la doctrine de l'apoca- 
tastase, empruntée partiellement à Origéne, mais notablement élargie : pour Grégoire 
l'apocatastase ne signifie pas seulement la restauration universlle à la fin des temps 
par la résurrection des hommes, mais le retour de l'homme dés ici-bas à la ressem- 
blance avec Dieu; en d'autres termes : un retour à l'état paradisiaque, avant le 
péché. D'aprés les Péres grecs, en effet, l'intimité entre Dieu et l'homme au paradis 
reste un idéal à jamais indépassable. Comment l'homme peut-il dés ici-bas, réaliser 


cette ressemblance ? Grégoire répond avec tous les Péres grecs : par une purifi- 


cation, catharsis. Et il compare cette purification au nettoyage d'un portrait rendu 
dissemblant par l'apport de fausses couleurs et par la surcharge de poussiéres. La 
catharsis est l'élément essentiel de la réforme possible à l'homme dans cette vie : 
elle débarrasse l'àme de tout ce qui ne lui appartient pas primitivement. Purifiée 
ainsi, l’äme devient tellement ressemblante à Dieu, qu'elle se transforme en miroir 
de la Vie divine. Dés lors, elle peut contempler Dieu, méme ici-bas : Dieu réfléchi 
comme Image dans le miroir de l’âme. 

L'auteur a soin de souligner que cette contemplation de Dieu dans l’âme n'est en 
réalité plus dans l’âme, mais une extase, qui ne connait jamais de repos dans cette 
vie. Chaque degré de perfection acquise, méme l'extase, est plutót un mouvement, 
une tendance vers plus haut, qu'un état. Cette doctrine de la ressemblance progres- 
sive de l'homme avec Dieu par un effort continuel de purification a eu une énorme 
influence sur le christianisme oriental que l'auteur ne fait qu'indiquer. 

Pour Augustin, la similitudo, la ressemblance, est un élément essentiel dans les 
rapports du monde créé avec Dieu, mais contrairement à l'opinion générale des 
Pères grecs, sa valeur est inférieure à celle de l'image. D’où une différence notable 
chez l'un et chez les autres dans l'exégése de Gén., 1, 26, et dans la conception de la 
réforme chrétienne. Augustin en est conscient. Quæst. in Heptateuch., V, 4, PL 34, 
749. Les livres XIV et XV du De Trinitate exaltent la supériorité de l'image (de la 
Sainte Trinité), qu'est l'homme, sur les diverses ressemblances. En passant, l'auteur 
souligne chez Augustin l'importance de la memoria, lien entre la perfection intem- 
porelle de Dieu-Créateur et la nature temporelle et imparfaite de l'homme-créature. 
Mais pour Augustin, suivant saint Paul, la seule image parfaite de Dieu est le Christ ; 
aussi, le but de la réforme chrétienne n'est-il pas un retour, par l'effort humain de 
purification, vers l'état paradisiaque dont jouissait Adam avant le péché, mais une 
participation de plus en plus intime à l'unique vraie image de Dieu, le Christ, qui 
donne sa grâce. L'initiative en vient de Dieu. A proprement parler, la réforme a 
commen cé à la création-méme qui est une partie intégrante de l'économie du salut. 
L'exégése des Six-jours donnée par Augustin, surtout dans le De Genesi ad litteram 
et dans les Confessions, suggére à l'auteur de nombreux points de divergeance sur 
l'idée générale de réforme entre Augustin et Grégoire de Nysse; en résumé : la 
réforme de l'homme par le Christ n'est pas un pur retour à l'état paradisiaque, 
mais une transformation surnaturelle par la gráce à un état bien supérieur que celui 
d'Adam au paradis ; elle n'est surtout pas, comme elle semble l'étre parfois pour les 
Grecs, une lente négation de la création matérielle, mais une continuation enrichis- 
sante de toute la création. La conception augustinienne de la réforme chrétienne 
— toute paulinienne — est à la base du De Civitate Dei : la doctrine d'Augustin 
sur le royaume de Dieu diflére radicalement de celle d'Origéne, qui le représente 

comme une Autobasileia (p. 49, note 91). L'idée de réforme inspire également la 
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conception augustinienne du mona chisme. Cité de Dieu, partiellement l’Église catho- 
lique dans le temps, identiquement l'Église à la fin des temps, et dans l'Église, 
monachisme augustinien, forment le milieu dans lequel et par lequel la réforme 
chrétienne se réalise et assure son influence sur les temps à venir. Dans l'histoire 
rapide que l'auteur trace, enfin, de l'idée de réforme, l'opposition entre l'idée de 
réforme et l'idée de renaissance, point de départ de cette étude, s'affirme nettement 


dans le christianisme occidental. 
A. de V. 


133. Il problema del libero arbitrio nel « Commento all' Ecclesiaste » di S. Gregorio 
d'Agrigento, par Girolama MaxwErrr, dans Miscellanea di studi di letteratura 
cristiana antica, volume III, 1951, p. 185-194. 


Sur le probléme : gràce et liberté, on trouve chez Grégoire d'Agrigente (né vers 559), 
une tentative de conciliation de la pensée d'Augustin avec celle de Pélage. Insistant 
sur la richesse de l'énergie spirituelle de l'homme, il découvre dans sa liberté elle- 
méme, comme un fruit de la grâce. Au « non posse non peccare », il oppose la pleine 
confiance de l'homme en ses seules facultés naturelles ; mais une fois tombé, il est 
évident que l'homme ne peut « retrouver son impeceabilité sur terre » sans linter- 


vention de la grâce. 
lach 


134. Die « Modi significandi » des Martinus de Dacia. Forschungen zur Geschichte 
der Sprachlogik im Mittelalter, par Heinrich Roos, S.J., coll. « Beiträge zur Ge- 
schichte der Phil. u. Theol. des Mittelalter », XXXVII, 2; Aschendorfische Verl., 
Münster Westfalen, 1952, 25 x 16, 167 p. 


Étude littéraire et critique approfondie d'un opuscule de Martin de Dacie, intitulé : 
Modi significandi. Cette sorte de traité, intermédiaire entre la grammaire et la 
logique est dà à l'initiative de Martin de D. et en fit la célébrité. Le présent ouvrage 
étudie les manuscrits trouvés et utilisés (ch. 1 et 11); la personnalité de l'auteur 
(ch. mx), puis (ch. rv), l'étude de la grammaire au Moyen Age, afin de situer le sens 
du « Modi significandi » ; enfin, la date et le contenu de l'opuscule (ch. v). — L'in- 
fluence de saint Augustin est étudiée au ch. rv, par le rôle de ses ouvrages (De ordine, 
De doctrina, christiana) dans l'étude des sept Arts libéraux (p. 85-87) et par l'histoire 
des luttes menées par les augustiniens contre les doctrines d'Aristote (p. 111-125) 


TJ 


135. Richard de Saint-Victor et l'idée chrétienne de l'amour, par Gervais DumEIGE, 
Biblioth. de Philo. contempor., Presses univers. de France, Paris, 1952, 22 X 15, 


200 p. 


L'école de Saint-Victor fut au xn siècle, un foyer d'augustinisme ; c'était du 
reste une Abbaye de chanoines réguliers de saint Augustin. Richard, disciple de 
Hugues, moins philosophe que son maitre, a pourtant sa valeur, surtout dans l'ordre 
religieux et mystique. C'est avec raison que G. Dumeige, pour mettre en relief les traits 
caractéristiques de sa doctrine, a choisi comme centre de perspective, l'idée chré- 
tienne de l'amour. Se fondant sur les textes abondamment cités, mis en ordre selon 
les exigences de la pensée de son héros, il le fait bien revivreselon son tempérament 
historique. Il décrit d'abord son milieu, le climat victorin où s'harmonise une vie 
spirituelle intense, inspirée de la régle et de l'idée de charité augustinienne, avec les. 
aspirations intellectuelles de la scolastique naissante, avide de comprendre la foi. 
Puis une premiére vue d'ensemble nous montre l'amour doué, en droit, d'une domi- 
nation universelle sur la vie humaine, mais relégué en fait dans la « région de la 
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dissimilitude » par le péché, et donc soumis aux régles de la purification. — Les 
deux études centrales sont aux chapitres 111 et rv, consacrés aux œuvres maîtresses 
de Richard, d'une part au De Trinitate, d'autre part à deux écrits mystiques, la 
Lettre à Séverin sur la charité et les Quatre degrés de la violente charité. Le De Trini- 
tate est une ceuvre hardie et origi nale qui, partant de la foi, se propose de trouver les 
« raisons nécessaires » capables de justifier le mystére et qui y réussit en concevant 
Dieu comme la Charité supréme : car les exigences de cette charité, pour qu'elle soit 
la meilleure possible, demandent qu'il y ait trois Personnes divines et trois seule- 
ment, parfaitement égales d ans l'unité de leur Essence. Les deux ceuvres mystiques 
traitent de la charité dans l'homme, de sa puissance pour nous détacher du créé et 
nous unir à Dieu seul. La seconde surtout, sermon repris en un petit traité, est un 
chef-d'œuvre d'ordonnance et de synthèse, en un style trés soigné où se balancent 
les distiques rimés, mais toujours débordants de pensée. Il synt hétise toute la vie 
spirituelle en quatre degrés : in primo ad seipsum ascendit, in secundo semetipsum 
transcendit, in tertio configuratur claritati Dei, in quarto configuratur humilitati 
Christi (p. 153). 

Richard de Saint-Victor est l'homme du xır® siècle, siècle de renaissance littéraire 
et de transition vers la scolasti que. Il reste fidéle à l'attitude vivante et religieuse 
de saint Augustin qui revivait si parfaitement chez saint Anselme ; mais déjà, plus 
que saint Anselme, il manifeste un effort vers les classifications techni ques de l'école. 
Son augustinisme trés profond est en voie de transformation. — Ce qui caractérise 
Richard, c'est le goût de l'expérience, le respect des faits de la vie intérieure et aussi 
du monde sensible : de là sa tourn ure d'esprit concréte et vivante, elle-méme trés 
augustinienne. Malgré sa nouvelle orientation scolastique, sensible surtout dans son 
De Trinitate, tous les principes fon damentaux de la doctrine augustinienne (l'amour 
poids de l’âme, Dieu est ce qu'il a, charité synt hése des vertus, etc.), se retrouvent 
chez lui aisément. G. Dumeige en a signalé quelques-uns, mais pas tous : ce n'était 
pas son but, d'ailleurs. Il voulait fixer la physionomie intellectuelle de Richard 
d'aprés ses ceuvres. Il y a parfaitement réussi. 


Fr.-J. THONNARD. 


136. Saint Augustine and Nicholas of Cusa in the Tradition of Western Christian 
Thought, par F. Edward Cranz, dans Speculum, t. XXVIII, 1953, p. 297-316. 


Augustin et Nicolas de Cuse appartiennent l'un et l'autre à la tradition plato- 
nicienne et chrétienne d'Occident. Tous deux se sont trouvés aux prises avec le 
même probléme, celui d'unifier les deux courants issus de la Bible et de la philosophie 
gréco-romaine. Dès lors, il devient intéressant de comparer la manière dont chacun 
s'est efforcé de le résoudre. D'une facon générale, on peut dire que ces deux penseurs 
représentent deux moments ou deux phases d'un dialogue qui s'est poursuivi pendant 
plus d'un millénaire entre la pensée chrétienne et la pensée paienne. Alors que la 
doctrine augustinienne reste entachée d’un certain dualisme, celle de Nicolas pré- 
senterait enfin un systéme unifié, à la fois pleinement chrétien et pleinement philo- 
sophique. Il nous a semblé toutefois que l'A. exagérait l'opposition d'Augustin au 
platonisme pendant la dernière période de sa vie. A cet égard les Retractationes 
constituent un meilleur guide que les analyses sommaires présentées ici. De méme 
le dualisme que lA. découvre dans la pensée augustinienne est peut-étre beaucoup 
moins profond que ne le suppose cet article. Au risque de paraître sévère, nous avoue- 
rons ne pas trés bien comprendre l'utilité d'une étude de ce genre, oü les vues systé- 
matiques, les rapprochements superficiels et les oppositions factices abondent. 


E. FORTIN. 
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137. Le Gallicanisme de Bossuet, par Aimé-Georges Marrimorr, Éditions du Cerf, 
Pas 983 7910 p: 


Bossuet est un « augustinien » comme tant de ses contemporains : « son image 
de l'Eglise, il est allé la puiser chez les Pères Africains : Tertullien, saint Cyprien, 
saint Optat, saint Augustin. Voilà ses grands Maîtres... dont il commente les for 
mules... Une telle prédilection, qui se disc ernait dés la thése mineure de 1651, qui 
éclatait au grand jour dans le sermon De l'Unité, se vérifie à chaque page de la Defen- 
sto : comme un refrain y reviennent sans cesse le fameux texte Restabat adhuc 
(...plenarium... concilium... Ep. 43, 7, 19, PL 33, col. 169) de l'évé que d'Hippone, 
et le florilége sur l'unité composé des commentaires de saint Cyprien, saint Optat, 
saint Augustin » (p. 552). L'auteur n'étudie pas ex professo l'augustinisme de Bossuet, 
mais il ne manque pas de le signaler chaque fois que le développement de sa majes- 
tueuse thése lui en donne l'occasion. 


Ee Tag 


138. The Mind of Kierkegaard, par James Corrıns, Henry Regnery Company, 
Chicago, 1953, 21 x 14, 304 p. 


Par Luther, Kierkegaard a été amené à lire certaines ceuvres de saint Augustin ; 
sa pensée offre également des points de contact avec la tradition augustinienne, telle 
qu'elle se reflète dans l’œuvre de certains auteurs modernes comme Pascal. Sans 
faire de Kierkegaard un augustinien authentique, l'auteur de cette monographie 
n'a pas de mal à rapprocher sur certains points sa pensée de celle du docteur d’Hip- 
pone : rejet de la conception grecque de l'histoire (p. 166) ; notion du maitre intérieur 
(p. 141), de l'inquiétude du cœur humain (p. 159), de l'homme comme image de 
Dieu (p. 204), du retour à Dieu qui coincide nécessairement avec un retour à soi 
(p. 225), ete. Parfois leurs vues s'opposent, en ce qui concerne, par exemple, l'infi- 
nité divine (p. 246). On trouvera à la page 301 (s. v. Augustine, St) les références 
aux passages oü il est question de saint Augustin. L'auteur n'a esquissé, cependant, 
que des rapprochements trés généraux. Aucun texte d'Augustin n'est cité, et aucune 
référence précise à son œuvre n'est signalée. Si vraiment Kierkegaard a subi d'une 
manière ou d’une autre l'influence de saint Augustin, il serait peut-être intéressant 
de préciser la nature et l'étendue de cette influence et de voir en particulier quelles 


œuvres ont retenu son attention. 
E. Forrın. 


IV. — DOCTRINES PHILOSOPHIQUES 


139. Anthropologie philosophique, par Bernard GroetHUYSEN, « Bibliot. des Idées », 
Gallimard, Paris, 22 x 14, 1952 ; VI, Saint Augustin, p. 103-129. 


Le terme « anthropologie philosophique » est pris ici en un sens assez inattendu. 
On expose en effet, l'histoire, non pas des idées des philosophes sur l'homme, mais 
« de la voie suivie par la méditation de l'homme sur soi ». L'auteur étudie ainsi quel- 
ques anciens : Platon, Aristote, Plot in et saint Augustin ; puis, 14 écrivains de la 
Renaissance, comme Pétrarque, Ficin, Pic de la Mirandole, Nicolas de Cues, Para- 
celse, Luther, etc. i 

Le chapitre consacré à saint Augustin (p. 103-129) fait appel, comme les autres 
d’ailleurs, à de sérieuses références présentées en petit texte après chaque paragraphe. 
Selon l'auteur, le probléme central d'anthropologie, pour Augustin, est celui de la 
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Vie : L'homme aspire à la vraie vie qui ne peut être qu'immortelle ; et il constate 
au contraire qu'il est livré au changement, à la corruption : Il est donc un étre 
malade, ayant besoin de la grâce pour redevenir lui-même, en retrouvant sa vrare 
fin qui est la vie éternelle en Dieu. Cela comporte des rapports immédiats entre 
son àme spirituelle et Dieu : rapports de personne à personne si étroits qu' « il n'y 
a pas de Dieu en soi, il n'y a que le Dieu de l'homme (p. 119) », comme il n'y a pas 
d'homme sans Dieu. — Notons ici que cette idée de Dieu ne s'appuye pas sur des 
textes explicites, mais en est une interprétation assez contestable : car Augustin 
proclame souvent la totale suffisance et indépendance de Dieu sans l’homme. 
Même quand il y a des références précises, elles sont parfois expliquées de facon 
tendancieuse : Ainsi, de la doctrine de la concupiscence, suite du péché originel, on 
conclut que pour Augustin « l'homme en péchant, a cessé d'étre une créature de la 
nature (p. 114) » ; on ne peut plus dire « ce qui le caractérise essentiellement », comme 
on le pouvait avant le péché : il devient l'homme historique où se réalise le drame du 
salut par le Christ, raconté dans les Confessions et la Cité de Dieu. Les textes cités 
disent en effet quelque chose d'approchant ; mais l'auteur transpose sur le plan de 
l’ « anthropologie philosophique » ce qu’ Augustin dit sur le plan de la vie concrète 
surnaturelle, à la lumiére de la Révélation ; et il néglige les distinctions nécessaires. 
— Compte tenu de ces redressements, l'aspect personnel de la pensée augustinienne 
est bien mis en relief. 
Fr. J. THONNARD. 


140. Il concorso delle creature nella produzione delle cose, secondo Dante, par Attilio 
MeLLONE, O.F.M., dans Divus Thomas Plac., 1953, p. 273-286. 


Plusieurs passages des CEuvres de Dante ont fait dire à certains interprétes que le 
poète admettait l'émanatisme néoplatonicien ces Arabes (Avicenne, Averroès, etc), 
repris au Moyen Age par l'averroisme latin. Le présent article, trés documenté, réfute 
cette opinion. Dante enseigne la doctrine scola stique orthodoxe selon laquelle Dieu 
seul est créateur au sens propre, tout en conservant et ordonnant les créatures infé- 
rieures par les supérieures. 

Reste le cas plus précis de l'origine des premières formes vivantes (l'âme humaine 
mise à part). S'inspirant de saint Augustin (De genesi imperf. Liber, c. nu-xvi; 
et De genesi ad litt., L. I-IV et L. VI), les scolastiques enseignaient, en langage 
aristotélicien, la création de ces formes par Dieu, in potentia materiæ, ou bien « in 
potentia obedientiali », ce qui suppose l'intervention immédiate de Dieu à l'origine 
de chaque espéce ; — ou bien « in potentia naturali », ce qui revient à une sorte d'évo- 
lutionisme où Dieu ne crée les nouvelles formes que par l'intermédiaire des précé- 
dentes. Saint Augustin semble consicérer les deux comme possibles. Dante, s'éloi- 
gnant en cela de saint Thomas, qu'il suit souvent, d'ailleurs, admet plutót la seconde 
hypothèse, spécialement dans Par., vi, 150-141, vers cités et commentés, p. 281. 


Era: 


141. Aquinas, Augustine and the Intellectus Agens, par Ian HrsLop, dans Dominican 
Studies, t. VI, 1953, p. 180-183. 


Dans une courte « note critique », le P. Hislop revient sur la querelle qui a opposé 
jadis M. E. Gilson et le P. Gardeil au sujet de la théorie augustinienue le la connais- 
sance. M. Gilson (Pourquoi saint Thomas a critiqué saint Augustin; dans A.H.D.L., 
I, 5-127) niait que la théorie de l'illumination fût compatible avec celle de l'intellectus 
agens et voyait là une opposition fonc amentale entre saint Augustin et saint Thomas, 
Le P. Gar eil (La structure de l’äme, II, p, 113-325) estime, au contraire, que cette 
question est seconcaire; il refuse d’a mettre que saint Thomas ait critiqué saint 
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Augustin sur ce point et pense que l'opposition entre les deux penseurs se situe sur 
un plan métaphysique (causalité aristotélicienne — parti cipation platonicienne), 
et non sur un plan psychologique. Malgré l'intérét qu'elle présente, la solution de 
P. Gardeil ne parait pas s'imposer. Le P. Hislop lui préfére celle de M. Gilson, plus 
fidèle à la pensée de saint Thomas, et fait valoir certains textes où saint Thomas 
lui-même a marqué son opposition à la doctrine augustinienne. 

E. Forrın. 


142. Le temps et l'homme chez saint Augustin, par Rudolph BERLINGER, dans l'Année 
théologique augustinienne, t. XIII, 1952, p. 260-279. 


La réflexion augustinienne a approfondi le probléme du temps au point de conduire 
à une transform ation du proklème de l'étre. Elle donne à la conception antique un 
contenu nouv eau : elle fait œuvre créatrice. L'auteur l'expose à partir du ch. vi 
‘ des Confessions où se dégage en meilleur relief la dialectiq ue du temps, et ens'aidant 
de l'apport des analyses de la philosophie moderne. I. Il montre d'abord comment 
la méthode d’in tériorité qui caractérise saint Augustin prépare une « appréhension 


authentique » de l'essence.du temps. — II. L’äme, expose-t-il ensuite, réalise cette 
«appréhension » par l'expérience de sa « mutabil ité existentielle » : son « moi pensant » 
en se manifestant dans la tria le « esse (meminisse) », « nosse », « velle », se révèle aussi 


comme une « essence rivée à la limitation temporelle » ; car le moi ne peut se saisir 
qu'en passant d'un état à un autre, tout en réalisant dans son « présent » la synthése 
du passé et du futur. — III. Cette synthése du présent vécu, qui se décomposerait 
dans l'àme laissée à elle-même, s'affermit par l' « élévation vers Dieu », où l’âme 
participe à l'éternité. Deux événements cans la vie d'Augustin ont réalisé ce dépasse- 
ment de la temporalité : l'instant ce la conversion, sous forme de décision, et l'éléva- 
tion d'Ostie. — Pour Augustin, à l'inverse d'Heidegger, l'étre est ainsi l'horizon 
du temps. Détemporalisatrice, la pensée transforme le chronos en kairos, réalisant à 


la pointe du moi une synthése supérieure. Là, elle touche à la clarté et à l'éternité 
de la pure Sagesse. 


ASSET» 


143. Theories of Time in Ancient Philosophy, par Catherine Rau, dans The Philo- 
sophical Review, t. LXII, 1953, p. 514-525. 


L'A. exam ine rapidement les théories de Platon, d'Aristote, de Plotin et de saint 
Augustin sur le temps, et trouve les icées d'Augustin nettement supérieures à celles 
de ses prédécesseurs. L'article s'en tient à des généralités, refuse de prendre la pensée 
des anciens au sérieux et, à notre avis, ne mérite pas davantage d'étre pris au sérieux. 


E. F. 


144. Greek and christian views of time, par Robert E. Cusuman, dans The Journal 
of Religion, t. XXXIII, oct. 1953, p. 254-265. 


Comparais on intéressante entre la conception grecque du temps représentée par la 
doctrine de Platon et d'Aristote, et la conception chrétienne, celle de saint Augustin. 
En se fondant sur l'analyse ces Confessions, Liv. XI, l'auteur montre qu' Augustin 
dépasse la notion de temps physique, identifié par Platon avec le mouvement des 
sphères célestes, et défini par Aristote comme « mesure du mouvement externe ». 
Le temps, pour lui, est un phénomène psychologique ; et c'est gráce à notre âme 
qu’il prend le caractère de finalité qui le rend irréversible, porteur de vrai progrès, 
et par conséquent, historique : Le temps physique, indifférent à toute direction, 
ou le temps cyclique, n'est pas encore historique. — Cette étude, malgré l’étroitesse 
de son fondement (restreint aux Confessions), met en relief un aspect original du 


temps selon saint Augustin. 


Re CIA 
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145. Faith and reason in the thought of St. Augustine, par Robert E. Cusuman, 
dans Church History, t. XIX, n. ^, déc. 1950, p. 271-294. 


La thése ici défendue est qu'il faut reconnaitre à la base de l'épistémologie augus- 
tinienne le róle de la foi comme adhésion spontanée, fruit de l'amour, au Verbe 
Médiateur qui est la lumiére de vérité comme Dieu, mais qui est aussi comme homme 
(Verbe incarné) un moyen indispensable pour aller au vrai; car si la foi est requise, 
ce n'est pas tant à cause des mystéres inaccessibles à la raison : c'est à cause de l'or- 
gueil de cette raison qu'il faut briser par la soumission à l'autorité divine, pour la 
conduire ainsi à l'intelligence de la vérité : « erede ut intelligas ». L'autorité et la 
tradition de l'Église avec l Écriture sainte sont indispensables pour nous présenter 
et nous garantir la foi; mais seul un cœur déjà croyant, c'est-à-dire humble, recon- 
naitra cette autorité. La foi, don de la grâce, est donc première ; en ce sens : « Toute 
la valeur de l'expérience humaine repose sur l'Incarnation du Verbe (p. 14) ». Cette 
doctrine distingue nettement la théorie de la connaissance d'Augustin de celle 
d'Aristote, beaucoup plus intellectualiste ; et elle met en relief le róle du Christ, 
Verbe incarné, pour aller à Dieu et le connaitre. 

Cette étude s'appuie sur de nombreuses références puisées en toute l'ceuvre augus- 
tinienne, et elle touche, semble-t-il, un aspect authentique de cette ceuvre. Mais il 
faut préciser que dans ces textes, — où est souligné le rôle de la volonté et de l'amour, 
source de foi, pour la connaissance, — il s'agit de cette « connaissance de la sagesse » 
que saint Augustin appelle la « vraie philosophie », mais qui est surnaturelle : elle 
demande l'adhésion de toute l'àme et de la vie entiére à la Vérité qui vient à nous 
par Jésus-Christ et vers laquelle nous devons aller pour atteindre notre béatitude. 
Prise comme doctrine religieuse — où d'ailleurs est incorporée une théologie et une 
philosophie — la thése de l'auteur parait solidement prouvée; mais au sens d'une 
pure philosophie de la connaissance ou d'une épistémologie au sens moderne du mot, 


elle sera inacceptable. 
Fr.-J. THonnaRD. 


146. Der rómische « Imperialismus » im Urteil Augustins, par Dr Hans-Joachim 
Dresner, dans Wissenschaftliche Zeitschrift der Universität Greifswald, t. I, 
1951-52, Gesellschafts-und sprachwissenschaftliche Reihe Nr 2-3, p. 106-108 
(sur deux colonnes). 


Pour déterminer l'attitude d’Augustin en face de l'impérialisme romain, l'auteur 
commente un passage connu du De Civitate Dei, L. IV, 15 : « Iniquitas eorum, 
cum quibus iusta bella gesta sunt... quam vicinum malum subiugare bellantem ». 
Ce commentaire touche à de nombreux problémes qui demanderaient une étude plus 
approfondie. Finalement, l'attitude préférentielle de saint Augustin en face de 
l'impérialisme romain serait inspirée par deux considérations contradictoires, expri- 
mées au L. V, 17 : la vie de l'homme est tellement bréve qu'il importe peu sous quel 
régime elle se déroule si ce régime ne le force pas à faire le mal et l’iniquité ; et l'empire 
romain est utile, parce que, par les lois qu'il impose aux vaincus, il leur garantit 
une relative félicité. Bien que l'attitude trés nuancée de saint Augustin en face de 
l'impérialisme romain n'ait pas échappé à l'auteur, il semble que celui-ci n'a pas 
réussi à rendre toutes ces nu ances dans son commentaire, nécessairement restreint. 


A. de V. 


147. Weltgeschichte und Heilsgeschichte, par Karl Lówrru, Urban-B ucher 2, W. Kohl- 
hammer Verlag, Stuttgart, 1953, 18 x 12, 2e Auflage, 231 p. 


Le sous-titre explique le caractére de ce livre : « Die theologischen Voraussetzungen 
der Geschichtsphilosophie ». On pourrait traduire : « les postulats théologiques de la 
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philosophie de l'histoire ». Ce livre a été d'abord publié en anglais : Meaning in 
History, The University of Chicago Press 1949 ; puis l'auteur en a donné un résumé 
en français : L'histoire universelle et l'événement du salut, Dieu vivant, 1951, N° 48. 

A travers une série d'analyses historiques, l'auteur cherche à décrire l'évolution 
de l'interprétation idéologique de l'histoire universelle, de la conception biblique à 
Jakob Burckhardt en passant par Augustin, Joachim de Fiore, Bossuet, Vico, 
Voltaire, Hegel, Marx et bien d'autres. Cette évolution est une « laicisation pro- 
gressive » de l'histoire. L'ordre d'exposition adopté par l'auteur cependant est 
régressif, allant de Burckhardt à la Bible. L'auteur justifie cet ordre par diverses 
considérations dont la meilleure me semblé être que la conscience historique com- 
mence par elle-méme, que par conséquent nous ne comprenons — et comprenons 
souvent mal — les auteurs anciens qu'à la lumière de nos jugements et de nos pré- 
jugés contemporains ` nous lisons le livre de l’histoire en commençant à la dernière 
page. Il est indispensable de lire l'introduction (p. 11-26), la conclusion (p. 175- 
185) et le « Nachwort » (p. 186-190) où l'auteur expose ses vues personnelles sur le 
sens de l'histoire (cf. aussi H. Orr, Neuere Publikationen zum Geschichte... Bulletin 
Augustinien, Rev. Et. August., t. I, 1955, 3, p. 285, n. 149). 

Lówith consacre un chapitre à saint Augustin (p. 148-160). L'ordre régressif, 
adopté par lauteur, révéle ici un petit inconvénient : il rend en effet difficile de 
mettre en valeur aux yeux du lecteur, l'influence que la conception augustinienne 
de l'histoire a exercée sur la postérité, d'autre part, il n'explique pas assez la genése 
de cette conception augustinienne à partir de la Bible. Cependant, tout cela est dit ; 
mais le lecteur ne s'en rend clairement compte qu'à la réflexion ultérieure, aprés la 
lecture intégrale du livre. 

L'auteur présente la conception augustinienne comme une réfutation de la 
« Weltanschauung » antique. De fait, le titre complet du De Civitate Dei contra 
paganos connote cet aspect polémique ou plutót apologétique. L'auteur ne puise pas 
dans le seul De Civitate Dei, encore que cet ouvrage soit sa source principale, les 
éléments constitutifs de la vision augustinienne sur le déroulement de l'histoire : 
cela est évident à la lecture de son exposé, mais ne ressort pas des citations. 

L'Antiquité concevait le temps et le déroulement de l'histoire comme un mouve- 
ment cyclique, sans commencement ni fin, sans finalité aussi : si certains philosophes 
parlent de « renouvellement » ou de « regénération », il faut l'entendre comme une 
répétition à l'intérieur du cycle. D'aprés Lówith, et je crois qu'il a raison, Augustin 
ne se place pas sur le terrain de la cosmologie, où cette conception est née, pour la 
combattre, mais sur le terrain de la morale et de la théologie : bref, sur le terrain 
de la foi, de la révélation. 

Si l'Antiquité présente le monde comme éternel, sans commencement ni fin, 
la Révélation affirme que Dieu créa le ciel et la terre. Il créa simultanément le temps : 
Dieu seul est éternel et sans changement. Dieu créa aussi le genre humain : l'homme 
n'est pas le produit d'une génération successive, qui n'aurait eu de commencement 
et ne connaitrait de fin. L'homme a une destinée, la béatitude, objet de sa foi et 
de son espérance ; foi et espérance se portent vers l'avenir. Or, dans la conception 
cyclique du temps, il n'y a pas à proprement parler d'avenir, mais répétition, mais 
rotation aveugle de bonheurs trompeurs et de miséres certaines : rien de nouveau. 
Le vrai bonheur qui est stable y est inconcevable. Cette conception cyclique est 
incompatible avec la foi qu'un fait nouveau unique et non renouvelable s'est produit 
dans l'histoire lorsque, pour nous sauver, le Sauveur est venu en ce monde. Ce fait 
nouveau n'est pas contraire à « l'ordre de la nature ». Augustin en effet, fidèle à lui- 
méme, ne concoit pas l'ordre de la nature comme une « physis », un déroulement 
aveugle de forces déterminées, mais comme un ordre « providentiel » voulu et dirigé 
par Dieu. Dans cet ordre providentiel le Christ joue un róle primordial : sa venue, 
sa mort et sa résurrection, faits historiques uniques, achévent la. création et réalisent 
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en puissance la destinée des hommes. La vraie doctrine oriente l'histoire vers un 
but à venir, tandis que « les méchants tournent en rond, Ps. 12, 9 ». 

Sur ces principes, Augustin construit son De Civitate Dei contra paganos : modèle 
d'une interprétation chrétienne de l'histoire. Lówith se refuse à y voir une philo- 
sophie de l'histoire ; il l'appelle une explication dogmatique du christianisme dans 
son déroulement historique. Il analyse le De Civitate Det sous cet aspect et constate 
qu'Augustin est au fond assez indifférent aux faits profanes et aux régimes politiques 
qui gouvernent le monde : il néglige de déterminer l'interaction de la cause primaire 
— du plan providentiel de Dieu — et des causes secondaires dans le déroulement de 
l'histoire, comme par exemple Bossuet l'a tenté dans sa Théologie de l'histoire 
politique et Hegel dans sa Philosophie de l’histoire. 

Augustin se place sur un plan supérieur : Dieu n'est pas dans l'histoire, comme le 
Dieu de Hegel, mais au-dessus de l'histoire, le Seigneur et Maitre qui ordonne : 
l'histoire est ordonnatio Dei. Que dans cette perspective le christianisme seul inté- 
resse Augustin, il ne faut pas s'en étonner : pour lui il n’y a qu'un progrès qui compte : 
celui de la foi dans le Christ ; qu'une crise historique digne de considération, concentrée 
dans les deux faits : la chute originelle et la mort du Christ sur la croix ; un seul 
ordre du monde, celui de la divine providence continuant et achevant la création dans 
et par la rédemption. Ce n'est pas pour rien gu Augustin consacre le dernier livre de 
son De Civitate Dei à la résurrection des corps. 


Ande V. 


148. De visie van sint Augustinus : « De civitate Dei », par E. HenpRIKx, O.E.S.A., 
dans De zin der geschiedenis voor geloof en rede, présenté par L. J. RocieR, édit, 
Winants, Heerlen (Pays-Bas), p. 63-88. 


Ce volume contient une série de 11 conférences tenues en 1950 à Drakenbrugh 
(Pays-Bas), sur le sens de l'histoire, d'aprés les représentants des diverses civilisations, 
depuis les grecs et les auteurs de la Bible, jusqu'aux modernes, Vico, Hegel, K. Marx, 
Kierkegaard et Nietsch, etc. le P. Hendrikx y a présenté la doctrine de saint Augustin 
et la Cité de Dieu. Il ne se borne pas à cette gran 'e ceuvre, dont il donne une analyse 
précise (p. 75-79). Il expose la conception du saint Docteur en tenant compte de sa 
formation et de son évolution. Selon lui, en effet, Augustin dans ses premiers ouvrages 
accord ait trop à la liberté humaine; ce fut au début de son épiscopat, dans ses 
« Quest. diverse ad Simplicianum » qu'il vit clairement le souverain domaine de la 
divine Provicence sur l'humanité. Il le proclama d'abord dans sa propre destinée 
par les « Confessions » ; et peu aprés, à l'occasion du sac de Rome par Alaric, il le 
montra dans l'histoire de l'humanité. 

Le De Civitate Dei est avant tout (L. X-XXII) une théologie de l'histoire ; car, 
remarque justement l'auteur (p. 82), l'histoire humaine ne peut s'expliquer par la 
pure philosophie : elle se dé ploie dés le début dans l'orcre surnaturel, dominée par le 
péché originel et le Christ Rédempteur. Les « deux cités » dont parle l'ouvrage ne 
peuvent donc s'identifier avec les sociétés terrestres ; elles sont sur un plan mystique 
qui déborde toujours les groupes humains d'ici-bas oü se mélangent bons et méchants 
(méme dans l'Eglise catholique). Cette vue ce foi a élargi les horizons d'Augustin : 
il n'ilentifie plus l'humanité avec l'Empire romain, en croyant la fin du monde 
imminente aprés la chute de Rome. Il y a bien d’autres peuples hors de l'Empire, 
avec lesquels la Providence prépare la Cité céleste des élus : il y en eut avant Rome, 
y en aura aprés Rome. — De là pour nous, conclut l'auteur, une lecon trés actuelle : 
S'il a fallu que périsse l'Empire romain pour permettre à l’Église de se développer 
en Europe avec les barbares, les transformations actuelles du monde prépareront 
aussi une nouvelle extension du Royaume de Dieu. 

L'auteur serait porté à exagérer l'écart des diverses périoles de la vie de son héros : 
dans ses premières œuvres, dit-il, il n'y a pas place pour la grâce ni la Rédemption 
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(p. 67) : une lecture attentive du De libro arbitrio, L. III, 1x, 28-x, 31, corrigerait 
ce jugement trop absolu. La différence notée existe, mais plus p ar l'accent mis sur 
un aspect que dans le fond des doctrines. — Cette conférence, d'ailleurs, est une 


remarquable synthése de la théorie augustinienne de l'histoire. 


Fr.-J. THONNARD. 


149. Neuere Publikationen zum Problem von Geschichte und Geschichtlichkeit, par 
Heinrich Orr, dans Theologische Rundschau, t. XXI, 1953, p- 62-96. 


Comme le titre l'indique cette.étude analyse quelques ouvrages plus ou moins 
récents qui traitent du sens de l'histoire. Les auteurs analysés sont en ordre alpha- 
bétique E. Frank, K. Jaspers, F. Kaufmann, G. Krüger et K. Lówith. Frank et 
Lówith posent le probléme de l'eschatologie de l'histoire et sont nécessairement 
obligés d'étudier saint Augustin dans cet ordre d'idées. H. Ott soumet leur point 
de vue à une analyse critique, p. 65-74 sous le double aspect de la conception augus- 
tinienne et de l'interprétation personnelle que les auteurs en donnent. Il n'est pas 
possible de superviser dans ce bulletin le travail d'Ott. Les lecteurs qui s'intéressent 
à ce probléme trés actuel gagneront beaucoup à prendre eux-mémes connaissance 


de cet article. 
A. de V. 


150. Filosofia e teologia della storia, par Umberto A. PapovanI, édit. Morcelliana, 
Brescia; 1953, 23 x 16, 115 p. 


On trouve ici réunies, plusieurs études d'inégale longueur sur le sens de l'histoire. 
Quoique déjà parues séparément, elles forment un tout fort bien construit oü s'ex- 
prime une idée précise, solidement justifiée d'aprés les principes thomistes, et en 
méme temps ouverte aux points de vue des autres, spécialement de saint Augustin : 
Une importante étude « La teologia agostiniana della storia » lui est consacrée 
(p. 29-76). On y trouve une analyse détaillée de la Cité de Dieu, soulignant les idées 
fondamentales de l’ œuvre, leur valeur et leur caractère. 

Selon Padovani : l'histoire ne peut étre une vraie science sur le plan philosophique, 
car l'objet des sciences, pour notre raison abstractive, est toujours d'ordre universel. 
L'unique moyen d'atteindre des raisons explic atives est de s'élever au plan méme 
de la Providence divine où les événements concrets se déroulent selon de vraies 
lois, les lois de la morale, respectueuse de la liberté, celle de Dieu qui donne à l'huma- 
nité une fin surnaturelle, celle de l'homme qui peut pécher ou collaborer avec Dieu, 
C'est ce qu'a fait Augustin, mettant au centre de l'histoire le Christ Rédempteur, 
Et l’auteur montre comment, à ce point de vue, l’Evéque d'Hippone a résolu les 
trois grands problémes devant lesquels la raison défaille : celui des origines ou de 
l'unité de l'espéce humaine — celui du mal et du péché ; — celui de l'évolution hist- 
rique des Empires. Sur ce dernier point, c'est par la Révélation que tous les événe- 
ments prennent un sens harmonieux, en pré parant la venue du Sauveur, soit par le 
peuple choisi d'Israél, séparé politiquement des autres, soit aprés l'Incarnation, par 
la mission de l'Église, ouverte désormais à tous les peu ples. — Augustin est partisan 
du progrés, mais pas au sens moderne : il y a progrés dans l'accomplissement du plan 
proviientiel de la Rédemption et du salut des âme s, cans la préparation, la naissance 
et les victoires finales de la Cité de Dieu et de l’Église qui l'incarne. Le progrès 
économique et politique sur le plan humain ne l'intéresse pas. Quand il se produit, 
il le juge indifférent ou même souvent hostile au vrai progrés spirituel du genre 
humain. Il recommande pourtant aux chrétiens de travailler au bien de la cité ter- 
restre pour que l'Église en profite. i E 

Il y a là une interprétation remarquable, pénétrante, nuancée et trés objective 
de la position augustinienne, que contribue à mettre en valeur les autres études, 
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sur divers aspects de l'histoire : histoire empirique ou intégrale, histoire scientifique 
de Vico, de Schopenhauer, de Hegel, etc. — Les convictions thomistes de l'auteur lui 
ont permis de porter un jugement clair et sûr et de présenter une solution qui mérite 


d'attirer l'attention. 
Fr.-J. THONNARD. 


V. — DOCTRINES THÉOLOGIQUES 


151. Sacra Scriptura. Bemerkungen zur Inspirationslehre Augustins, par Herman 
Sassr, dans Festschrift Franz Dornseiff zum 65, Geburtstag, p. 262-273, Leipzig, 
VEB Bibliographisches Institut, 1953. 


La doctrine de l'inspiration chez les premiers Péres de l'Église et nommément 
chez saint Augustin, est, selon cet article, une transposition de la théorie paienne 
considérant certains livres comme écrits par Dieu lui-méme. Les premiers apolo- 
gistes y trouvaient une arme efficace pour défendre leur foi. Saint Augustin admet 
cette notion de l’inspiration où l'écrivain est l'instrument de Dieu, comme une « lyre » 
dont jouerait le Saint- Es prit. Sa conception se montre bien en particulier dans son 
acceptation de l'inspiration des Septantes, avec la légende selon laquelle le Saint- 
Esprit les aur it mis tous d'accord (bien que sa confiance aux 70 ne se fondât pas 
sur cette légende, mais sur l'usage qui est fait de leur texte dans le Nouveau Testa- 
ment). 

Cette conception entraîne la stricte inerrance de toute l’ Écriture, et saint Augustin 
a fait des efforts « surhumains » pour éliminer de la Bible telle qu'il la lisait toute 
erreur et contradiction : L'auteur en donne deux exemples : 1° celui où le texte hébreu 
contredit les Septantes à propos du délai donné par Jonas aux Ninivites (3 jours, 
disent les 70, 40, dit l Hébreu) ; 29 l'autre, dans le De consensu Evangelistarum. 
Saint Augustin maintient la vérité des deux textes en faisant appel à un sens plus 
caché, voulu par Dieu : sens spirituel ou allégorique. Cet effort méme, conclut l'auteur, 
montre que la théorie de l'inspiration héritée des paiens, où la Bible est un « livre 
divin », (comme le Coran ou les Livres sybillains), est inacceptable (p. 272). 

Cet article a bien saisi un aspect de la théorie augustinienne, mis en relief d'aprés 
les textes ; mais il en a omis un autre, essentiel lui aussi : il ne dit pas que pour déter- 
mi ner l'infaillible vérité de l Ecriture, Augustin s'en réfère, en cas d'obscurité et de 
contradiction, à l'interprétation et à l'autorité de la Tradition de l'Église catholique 
(cf. De doctrina christiana, LI, n. 5-6 ; et Contra Faustum Man., l. XI, IM-VII). 

C'est par là que l'appel d'Augustin au sens caché de l'Écriture, se distingue de 
celui de Luther, auquel il est fait allusion, p. 272. 


Er-J-—'T. 


152. Di e Verhundigung des Reiches. Gottes in der Kirche Jesu Christi, Zeugnisse 
aus a llen Jahrhunderten und allen Konfessionen, par Ernst STAEHELIN, Verlag 
F. Reinhart AG., Basel, 1951, 23 x 15, I, 429 p. ^ 


Pour ce vaste « Recueil de témoignages sur le Royaume de Dieu » tirés de tous 
les siécles et de toutes les confessions chrétiennes, l'auteur prévoit quatre volumes 
de 40 0 p. environ. Le premier, qui va du temps des Apôtres à la fin de l'Empire 
romain, contient une notice sur saint Augustin, p. 343-374. Aprés une bréve intro- 
duction historique, se présentent 8 extraits assez courts, par ordre chronologique, 

e » = AE x 2, H ^ T . 
concernant le Royaume de Dieu, c'est-à-dire soit l'Eglise, soit la fin du monde et le 
ciel. So nt cités : Soliloq., 1, 2-6; — Confess., L. IX, c. 10 et L. XIII 795-37: —5 
De doctr ina christ., L. I, 19-21 ; — De chatechiz. rudibus, c. 22 ; — Serm. sur les deux 
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pêches miraculeuses ; — Epist. 199 : De fine seculi. — Enfin, des extraits plus copieux 
(p. 363-374) de la Cité de Dieu. De courtes introductions, bien faites, précisent chaque 
Tois la date, l'occasion et le sens de l'ouvrage cité. Le tout présenté en traduction 
allemande. 

L'auteur « cite » sans apprécier; et il a conscience de rassembler une mosaique 
d'opinions trés diverses et parfois contradictoires. Il se réserve de donner sa propre 


position en terminant son ceuvre. 
Er.-J. T. 


‚153. Dios y la razon dei mal en el mundo, par José Herrin, S.J., dans Pensamiento, 
2.1, 1953, p: 5:27 ;. p 147-175. 


L'article reprend l'e xamen du probléme du mal, par rapport à Dieu en faisant les 
cistinctions classiqu es : mal moral et mal physique, dont on cherche la cause effi- 
ciente ou la cause finale. — Pour le mal physique, Dieu peut en être la cause effi- 
ciente ; mais dans l'ordre présent, il le veut comme peine du péché. — Le mal moral 
n'a d'autre c ause que la libre volonté de la créature raisonnable. Dieu le permet 
pour un plus grand bien ; si l'on demande : « Pourquoi a-t-il choisi cet ordre de chose 
où il y a du mal? » on doit répondre : « Parce qu'il l'a voulu ». 

Cette étude méthodique et claire, s'inspire avant tout des maitres scolastiques, 
surtout de Suarez ; mais elle remonte aussi à saint Augustin, soit pour poser le 
probléme (p. 9), soit pour essayer de comprendre pourquoi Dieu permet le mal 


(p. 160-163). 
Fr.-J. T. 


154. Realis præsenti a bij Augustinus, par DT A.F.N. LEKKERKERKER, dans Schrift 
en Kerk, een bundel opstellen van vrienden en leerlingen aangeboden aan 
Prof. Dr. Th. L. Haitjema op 10 Nov. 1953, p. 119-142, G. F. Callenbach, Nijkerk, 
1953: 


‘« La foi dans la présence du Seigneur forme la base de l'unité de l'Église, mais les 
divergences dans l'interprétation du modus quo de cette présence. occasionnent 
des divisions tragiques et fondamentales. » C'est un fait universellement connu que 
ces divisions trouvent comme leur reflet fidéle dans les diverses interprétations de la 
doctrine de saint Augustin sur l'Eucharistie : par exemple, le Bréeiaire romain, 
Octave de la Féte-Dieu, cite le s mêmes textes pour affirmer la « Présence réelle » 
que Calvin, Institution, pour la nier. Les exégétes catholiques de saint Augustin, 
ceux du moins qui se défendent de l'interp réter au moyen des catégories scholas- 
tiques et à la lumiéré des précisions do gmatiques des Conciles de Latran (4215) 
et de Trente, restent dans une grande réserve (K. Apam, Die Lehre Augustins vom 
Sakrament der Eucharistie, Paderborn 1908 ; E. Henprixx, Augustinus en de trans- 
substantiatie, dans Theologische Opstellen... aan Mgr Dr G. C. van Noort, Utrecht, 
1944, 106-117, etc.). Ils ne doutent pas que saint Augustin n'accepte une présence 
qui soit réelle, encore qu'il n'em ploie pas l'expression de « présence réelle », chargée 
actuellement d'un sens trés précis; mais ils n'arrivent pas à préciser la manière 
dont saint Augustin explique cette réalité de la présence. Cet aspect de la question 
ne semble pas avoir préoccu pé saint Augustin, qui s'intéresse davantage à l'aspect 
communautaire de l'Eucharistie en vue de l'édification de l'Église dans l'unité. 
Cet intérét préférentiel n'e xclut pas la foi dans une présence concréte qui est de 
tradition dans l'Église primitive et attestée par les Pères africains chers à Augustin. 
Toute exégése d'Augustin devrait en tenir compte. L'auteur ne le fait pas ; il reprend 
toute la diseussion e n soumettant les principaux textes à une analyse serrée. Il 
admet que ces te xtes n'excluent pas tout réalisme, mais constate que ce réalisme 
« naif » pálit à la réflexion ultérieure d'Augustin de sorte, affirme-t-il, que ces textes 
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exeluent « absolument » la présence réelle dans le sens d'une présence sur terre du 
corps de Seigneur, du corps, qui est né, qui a été crucifié, qui est mort, ressuscité et 
monté au ciel. L'auteur retient bien le petit quodam modo de l Enar. in psalm., 33, 2, 
mais croit pouvoir s'abstenir d'en déterminer davantage la portée po ur la présence 
du Christ, aprés son analyse des textes. Il insiste sur le sens commu nautaire de la 
doctrine eucharistique de saint Augustin, qui se contenterait d'une prés ence « spiri- 
tuelle » où la Vertu du Saint-Esprit joue un rôle. (Il faut se souvenir que l'auteur 
reproche à saint Augustin de concevoir le Saint-Esprit plus co mme une Virtus 
que comme une Personne, ce qui aurait influencé sa doctrine eucharistique : Studien 
over de rechtvaardiging bij Augustinus, Amsterdam, 1947). Traitant de l’Eucharistie, 
l’auteur ne pouvait pas passer sous silence les théories augustiniennes du signe, 
des symboles : il rejette résolument la conclusion du P. Camelot : Héalisme et symbo- 
lisme dans la doctrine eucharistique de S. Augustin, dans Revue des sciences philo- 
sophiques et théologiques, t. X XXI, 1937, 394-410 « ...pour les anciens, pour Augustin 
en particulier, le symbole sacramentum, mysterium, EST vraiment ce qu'il signifie. 
Sa théologie eucharistique n'est ni symboliste ni réaliste au sens moderne de ces 
termes, elle est sacramentelle ». Il se peut que le sens du mot sacramentel échappe à 
l'auteur. 

L'étude de Lekkerker n'apporte rien de neuf : elle garde scrupuleusement les 
positions calvinistes. Elle prouve une fois de plus combien il est difficile d'interpréter 
la doctrine eucharistique de saint Augustin. Que de peines nous avons, catholiques 
et protestants, de nous dégager de nos acquisitions spirituelles conscientes et incons- 
cientes et d'entrer dans la mentalité d'un auteur ancien qui est faite de traditions 
et de réflexions personnelles, les unes souvent sous-entendues et les autres se déve- 
loppant suivant le penchant propre à un chacun, sans contradiction nécessaire ! 


A. de V. 


155. Le Signe, par E. Masure, Bloud et Gay, Paris, 1953, 25 x 16, 336 p. 


Dans cette étude approfondie du Signe en « sa psychologie, son histoire et son 
mystére », on trouve une critique de la définition augustinienne du signe, tirée du 
De doctrina christiana (L. II, 1, 1 ; B.A., t. XI, p. 238), qui vaut seulement pour le 
signe notionnel et s'applique mal aux signes efficaces, en particulier aux sacrements. 
Pour ceux-ci, il faudrait corriger la définition par la notion de mystére que les scolas- 
tiques traduisent par res et qui est une présence efficace de l'agent intellectuel, en 
ce sens que l'action spirituelle anime le geste et le signe par lesquels elle se prolonge et 
multiplie ses effets à l'extérieur. Cf. p. 14-17, p. 188, p. 211, et passim. 


Fr.-J. T. 


156. La théologie du caractère et l'incorporation à l'Eglise, par A.-M. Rocuer, dans 
La Maison-Dieu, n° 32, 4° trim. 1952, p. 74-89. 


Les origines de la doctrine du caractére sacramentel sont dans saint Paul (notion 
de la sphragis) et dans les Péres (qui mettent la sphragis en relation avec le don de 
l'Esprit). Saint Augustin fait accomplir un progrès décisif à la théologie du caractère 
en établissant sa distinction à l'égard de la grâce (p. 79-81). Contre les donatistes et 
saint Cyprien lui-même, s'appuyant sur le fait que l'Église a toujours refusé de 
réitérer certains sacrements, à l’aide des comparaisons traditionnelles de la brebis 
fugitive et du soldat transfuge, Augustin établit la doctrine d'un caractère distinct 
de la grâce, d'un sacrement fructueux distinct d'un sacrement valide, d'une res et 
sacramentum distincte de la res, doctrine authentiquement ecclésiologique et éminem- 
ment pastorale. 


AED? 
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157. L'histoire du salut dans la catéchèse, par Jean DanréLou, S.J., dans La Maison- 
Dieu, n° 30, 2° trim., 1952, p. 19-35. 


Comment présenter l'histoire du salut dans la catéchése ? A la maniére de saint 
Augustin dans le De catechizandis rudibus. L'histoire du salut, voilà l'objet propre de 
la catéchése ; mais il s'agit d'en dresser un raccourci saisissant qui en embrasse toute 
l'ampleur et en dégage tout l'appel tragique (narratio plena). Sa matiére, ce sont les 
Mirabilia Dei qui scandent le temps depuis lIn principio de la Création jusqu'à 
l'au-delà de la résurrection, en tant que destinées à provoquer l'admiration et à 
susciter la magnanimité dans une vie répondant par son engagement à l'engagement 
de Dieu. Parmi ces mirabiliora, émergent des mirabiliora, événements-clés, charnières 
de l'histoire du salut et de toute histoire ; ils marquent les « âges du monde » en 
fonction de l'événement suréminent de l'Incarnation. Il faut les camper vigoureu- 
sement au regard, de maniére à en dégager toute la portée religieuse. Prolongemenc 
du N. T. dans l'Eglise, la catéchése n'a d'autre pédagogie que la « Pédagogie divine » 
des 2 Testaments, initiation au mystére chrétien dans le contexte méme de sa révé- 
lation et de son exécution. En face des mirabilia Dei, elle doit déployer l'histoire du 
péché, d'oü le conflit d'une double cité, en prolongement du drame plus profond qui 
oppose anges de Dieu et anges déchus. Ainsi s'éclaire au sens de l Histoire du Salut, 
le sens de la vie privée et se fonde une éthique qui résulte de la simple considération 


de l'Histoire du Salut. 
AS D 


158. Sancti Augustini de efficacitate sacramentorum doctrina contra Donatis tas, par‘ 
Prato V. KornyLiAKk, thesis ad lauream in sacra theologia ; Pontificia universitas 
urbaniana de Propaganda Fide; Romæ, Philadelphiæ, 1953, 24,5 X 17, 133 p. 


Deux parties dans cette thèse : I. Doctrina Donatistarum, avec prolégomènes histo- 
riques, d'abord sur Montant, Tertullien et Cyprien comme précurseurs ; puis sur 
Donat, Parménien, Pétillien et Gaudentius comme représentants officiels. La partie 
doctrinale expose l'écclésiologie, la théorie sacramentaire et la notion de pécheur 
selon les Donatistes. — II. Efficacitas sacramentorum s.c.d. S. Augustinum. La 
doctrine d'Augustin est considérée d’abord en ses sources : Optat, Tichonius, et les 
thèmes néoplatoniciens matière - esprit, monde sensible — monde intelligible, elements 
extérieurs - éléments intérieurs. En .elle-meme, elle se ramène à quatre chefs 
valeur objective des sacrements, efficacité indépendante de la personne du ministre 
à l'intérieur de l'Église, inefficacité hors de l'Église (inesse possunt, non prodesse), 
gratia et virius Sacramenti, principes de l'efficacité. — L'intérét de l'ouvrage réside 
d'abord et pour l'ensemble dans la double synthése, doctrinale et historique, des 
positions donatiste et augustinienne, opérée directement sur les textes. Concernant 
le probléme de l'objet exact de la querelle donatiste, elle constitue une contribution 
nouvelle. Les conclusions de l'auteur sont défavorables — avec mise au point — 
aux prétentions de Prima et Nicotra qui s'en étaient pris à l'opinion traditionnelle. 
Il faut done maintenir que les donatistes professaient l'inefficacité des sacrements, 
baptéme et ordination surtout, en raison de l'indignité personnelle du ministre, et 
non pas du fait que le ministre, par l'effet de certains péchés, aurait cessé de faire 
partie de l'Église. — Le véritable nœud de la controverse est le concept de sainteté 
de l'Église. Toute l'oeuvre antidonatiste d'Augustin va à défendre et illustrer la 
note de sainteté. Sa conception des sacrements semble bien les confiner dans la 
catégorie de signes. Quant à une causalité proprement dite : quaestio haec est praeter 
ambitum attentionis S. Doctoris... Contra Donatistas personam ministri extollentes, 
Doctor Hipponensis actionem. sanctificatricem divinam affirmat. Toute sa théorie 
sacramentaire se situe et s'éclaire à l'intérieur d'une théologie trés cohérente du 
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La Trinité (Livres I-VII). I. Le Mystère. Texte de l'édition bénédictine, traduction 
et notes par M. Mellet, O.P. et Th. Camelot, O.P., introduction par E. Hendrikx, 
O.E.S.A. Collection Bibliothéque augustinienne : (Euvres de saint Augustin 15, 
2e série : Dieu et son œuvre. Desclée de Brouwer, Paris, 1955, in-12, format 11 x 17 
papier mince, relié, 612 p. 


C'est un hel hommage rendu à l'élite chrétienne, qu'on ose lui présenter, avec 
ce volume du De Trinitate, un sujet d'apparence aussi intemporelle, et dans une 
édition qui, malgré ce qu'il a souvent d'assez marqué par une actualité dépassée, 
maintient le texte intégral de l’œuvre dogmatique la plus ardue d'Augustin, fruit 
d'une vie d'effort — juvenis inchoavi, senex edidi, nous confie-t-il — et dont lui- 
méme craignait qu'elle ne serait utile qu'à de rares lecteurs avertis. 

Le présent volume ne contient que la premiére moitié du traité, soit sept livres 
sur quinze, mais avec plus de 80 p. d'i ntroduction (et de bibliographie) à l'ensemble 
et 50 p. de notes et tables. C'est diré que si l'on adopte le plan proposé par Hendrikx, 
il embrasse toute la premiére partie, dite positive, savoir les L. I-IV, ainsi que la 
premiére section (L. V-VII : formulation du dogme) de la deuxiéme partie, dite 
spéculative ; la suite (L. VIII-XV : analogies tirées de l’âme humaine) étant réservée 
au second volume. A ce propos, Hendrikx critique fort justement la conception 
naguére avancée par Marrou, qui discernait dans le De Trinitate une intention 
d'abord théologique, et puis philosophique. Nous serions, quant à nous, porté à 
distinguer une premiére partie, proprement dogmatique. Elle ferait l'unité de ce 
premier volume et comprendrait deux sections : l'une à prédominance « fontale », 
en fait exclusivement scripturaire (L. I-IV); l'autre, avant tout préoccupée 
d' « expression » doctrinale, sous forme de confrontation entre les traditions grecque 
et latine, en leur commune opposition à l'hérésie : L. V-VII. Ce n'est alors qu'au 
L. VIII que commencerait la seconde partie, spéculative (et aussi proprement 
« théologique », l'expression cette fois entendue au sens plus étroit, où, sans exclure 
l'élément dogmatique, elle s'en distingue toutefois par ce qu'elle comporte d'effort 
personnel au-delà du donné révélé et de ses définitions, pour en obtenir un appro- 
fondissement en quelque sorte rationnel). C'est bien ce que semble indiquer l'ordre 
suivi par la priére finale qui récapitule sous le regard divin le chemin parcouru : 
Aprés le « Credimus » des premiéres lignes qui résument la Révélation trinitaire 
telle que, puisée dans l’Ecriture, l’ Eglise nous la propose, l'auteur poursuit : « Ad 
hanc regulam fidei dirigens intentionem... desideraviri intellectu videre que credidi, 
et multum disputavi. ... » Et c’est bien aux L. VII et VIII que l'on passe du dogme 
à la théologie ; il n’est que de lire attentivement les dernières phrases du L. VII et 
la fin du proemium au L. VIII. 


es 


MOTA PUT IERI o E 


COMPTES RENDUS BIBLIOGRAPHIQUES 291 


L'ouvrage était déjà sous presse au moment du Congrés augustinien de sep- 
tembre 1954. Aussi le P. Camelot nous y exprimait-il son regret de n'avoir plus 
pu tenir compte des quelques suggestions que nous proposions, touchant la christo- 
logie d'Augustin à l'intérieur du De Trinitate. On nous permettra d'en faire état 
dans ce compte-rendu, ne serait-ce qu'en renvoyant à la communication parue 
dans Aug. Mag., II, 817 s., Influence de la lutte antipélagienne sur le De Trinitate 
ou : Christocentrisme de saint Augustin. En confrontant nos impressions de lecture 
avec les indications de « retouches », fournies par Augustin lui-même dans la lettre- 
préface (on regrette que cette fois elle ne figure plus en téte du traité, comme saint 
Augustin en avait exprimé le désir), nous avions cru discerner en marge du sujet 
principal, trinitaire, un thème secondaire, et quasi adventice, mais s'imposant de 
plus en plus nettement, théme sotériologique, étroitement lié à la préoccupation 
antipélagienne de l'auteur. Nous n'oserions tant insister, s'il ne s'agissait d'un 
élément que nous estimons important pour l'intelligence non seulement littéraire, 
mais encore historique et doctrinale, pour ne pas dire mystique, du traité, et si nos 
suggestions n'avaient cru pouvoir s'autoriser précisément d'un article trés fouillé 
du P. Hendrikx sur la date de composition du De Trinitate, article que reproduit en 
substance la longue note 2, p. 557-566, du volume recensé. 

Il est un autre point, et qui fut, lui, un des centres d'intérét du Congrés, qu'on 
aurait pu mettre en relief : le prétendu plotinisme d'Augustin. Les spéculations 
trinitaires, beau terrain d'exercice pour plotinisants. Or, Plotin n'est jamais nommé ; 
et Porphyre, une seule fois, en mauvaise part, je crois. Pour montrer avec quelle 
lucidité et quelle énergie l'évéque d'Hippone dénonce l'abime qui sépare cette 


philosophie paienne de la Révélation chrétienne, on avait cité (Aug. Mag., ITI, 96) 


justement le De Trinitate, IV, xv, 20. (Ayant voulu, soit dit en passant, vérifier 
la citation, je viens d'admirer l'art du traducteur : pour ne pas désarticuler la phrase 
augustinienne, il nous donne sans broncher dix lignes d'affilée et bien comptées, 
p. 391, 2-12 ; de quoi faire blêmir Bossuet!). L’orgueil de l'esprit s'y heurte non 
plus seulement à l'humilité du Verbe incarné, mais à la croix du Sauveur. Bien que 
par référence à Rom., I, la diatribe s'étende à l'ensemble de la sagesse antique, 
il est difficile de n'y point percevoir une atteinte plus directe aux prétentions — 
d'avance pélagiennes ! — du néo-platonisme. Et ce n'est pas là quelque allusion 
passagère, mais un leitmotiv qui se poursuit du chap. x au chap. xrx. On en trouve 
un écho dans la prédication augustinienne, ainsi dans Tract. in Joa., II, 2-4, singu- 
liérement proche du chap. xv mentionné. Cela ne valait-il pas d'étre signalé avec 
plus d'insistance et de mordant qu'on ne le fait ensuite, un peu tard, au bas de 
la p. 392 ? 

Et puisque nous voilà en veine de desiderata, on aurait aimé, pour le L. I, 
chap. 1-11, une première note explicative sur cette foi purifiante qui tient d'ailleurs 
tant de place dans la suite du traité et dont le théme fut déjà amorcé par le De 
utilitate credendi. Le chap. xvi du L. IV, si soigneusement rédigé, mais qui n'en 
demeure pas moins difficile à pénétrer, aurait pu donner l'occasion d'indiquer som- 
mairement le rôle de l’histoire d’après saint Augustin. Un peu plus loin, L. V, v, 
on s'attendait à quelques mots rapprochant la maniére assez différente selon laquelle 
saint Augustin et saint Thomas ont accrédité I’ « accident » de relation en théologie 
trinitaire. Au L. VII, vr, j'aurais voulu apprendre, füt-ce en deux lignes, quels sont 
ces « nonnulli » de la p. 542, d'autant plus que les « sunt... qui » de la p. 550 
sont fort pertinemment identifiés à la n. 45. On aurait aimé encore... 

Mais ce sont là, je le crains, maniéres d'enfant gáté : ses réclamations voudraient 
cacher la joie et la confusion qu'il éprouve d'avoir été comblé, au point de n'avoir 
pu encore faire l'inventaire de ses trésors. Et sans doute convient-il plutôt de féli- 
citer les savants commentateurs d'avoir su se borner en face d'une œuvre aussi riche. 
Sachons-leur gré d'avoir accompli si parfaitement la táche limitée que l'édition 
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leur assignait. Les pages d'introduction sont d'une érudition solide qui ne craint 
pas la technique, mais abhorre la rhétorique ; spécialement celles consacrées à la 
doctrine des relations, et celles qui confrontent les formules trinitaires grecque et 
latine. (Le P. Hendrikx n'est pas tendre pour les Grecs ; on dirait qu'un brin de 
l'animosité mal dissimulée d'Augustin a passé dans le commentaire.) La traduction 
est sobre et ne tente pas de rendre toutes les finesses de l'original au moyen d'une 
verbosité qui en trahirait la vigueur. La meilleure traduction n'est-elle pas celle 
qui nous rejette vers l'original ? Quant aux notes, judicieusem ent choisies, précises, 
denses, on les sent faites non pas pour étaler la science du rédacteur, mais pour 
subvenir aux ignorances du lecteur. Nous y avons trouvé réponse à bien des questions 
qu'une lecture attentive de Migne suffit à suggérer mais non pas à résoudre. Les 
tableaux de textes (p. 570 s.), joints à la table analytique (p. 593 s.), feront la joie 
de tous les augustinisants. Et voilà qui enléve sinon tout poids, du moins toute 
pointe à ce qu'auraient d'apparemment critique nos observations précédentes. 


J. PLAGNIEUX. 


CHRONIQUE 


Cette chronique n'a pas la prétention d'être complète. Les événements qu'elle veut relater, 
ne trouvent en général aucun écho dans les sources d'informations ordinaires, qui sont 
à la disposition de tous. C'est d'ailleurs l'unique raison d'être de cette chronique dans 
notre Revue. Elle veut surtout faire connaître les recherches et travaux individuels entrepris 
dans le vaste domaine augustinien pour permettre une collaboration efficace, dont plusieurs 
ont exprimé le désir. Que ceux, qui apprécient l'utilité de cette chronique pour eux-mêmes 
ou pour leurs confrères, nous envoient donc les informations dont ils disposent. 


Belgique. — A la faculté de théologie de l'Université catholique de Louvain, 
le R. P. Istace, A.A. a présenté une thése de doctorat dont le sujet était : « Deux 
essais de synthése chez saint Augustin ». Saint Augustin nous offre ces essais dans le 
De doctrina christiana, livre premier et dans le De catechizandis rudibus, 1-13 et 23-55. 
D’après l'auteur l’idée organisatrice du livre Ier du De doctrina christiana est la sui- 
vante : tout l'enseignement moral et dogmatique de l'Écriture se ramène aux trois vertus 
théologales, l'accent préférentiel étant placé sur la charité à l'égard de Dieu et du 
prochain. D’après le De catechizandis rudibus, 5-10, tous les éléments de la narratio 
catéchétique doivent converger, par delà la foi et l'espérance, vers la charité pour la 
bonne raison que toutel'Écriture tient dans le double commandement d'aimer Dieu 
et le prochain. Les deux essais de synthèse traduisent un même mouvement de pensée 
et s'appuient exactement sur les mêmes autorités scripturaires. 


France. — Plusieurs théses, présentées cette année en Sorbonne, traitaient d'un 
sujet augustinien ou d'un sujet connexe. Nous signalons, comme spécialement dignes 
d'attention, l'étude de M. l'abbé M. Druilhe sur La catéchèse eucharistique de saint 
Augustin et la thèse, présentée pour l'obtention du doctorat d’Université par le 
R. P. E. Fortin, A.A., sous le titre de Christianisme et culture philosophique en Gaule 
au Ve siècle. Le « De statu anima » de Cl audien Mamert. Cette thèse était accompagnée 
de deux mémoires ` La structure des traités de l'âme à la fim de l'antiquité : une tradition 
scolaire et Aynobe et le néo-platonisme. 


Nous croyons utile de signaler que les copies des thèses présentées en Sorbonne sont 
conservées à la Bibliothèque de la Sorbonne, Bibliothèque d'Histoire des Religions, 
et peuvent y être consultées librement. 


DÉCÈS. — Le 19 mai 1955, à Besançon, est décédé M. Edm. Préclin. Il était né 
à Paris le 19 février 1888. Agrégé en 1919, docteur ès lettres en 1920, il fut nommé 
en 1936 à la Faculté des Lettres de Besançon, dont il assura la fonction de doyen 
de 1942 à r950. 

M. Préclin était spécialiste de l'his toire du xvne et xvie siècles et fin connaisseur 
du mouvement janséniste. Il a co ndensé son savoir dans le t. XIX de l'Histoire de 
l'Eglise, dont la première partie a paru au début de 1955. Il corrigeait les épreuves de 
la seconde partie de cet ouvrage, lorsque la mort le surprit à sa table de travail. 
M. Préclin était lauréat de l' Académie, prix Montyon 1929 et lauréat de l'Académie 
des Sciences morales et politiques, prix Perret 1930. A la guerre de 1914 il avait mérité 
la Croix de Guerre et la Médaille du Distingued Service anglais. 


Italie. — Nous relevons sur le programme de la Faculté de philosophie et de péda- 
gogie de l'Université catholique de Milan, pour l'année 1954-1955 : 

— les cours du Professeur Luigi Pelloux sur le néo-platonisme et Plotim, 

— et les cours du Professeur Mario Casotti sur la pédagogie du christianisme et la 
pédagogie de saint Augustin. 

Dans la même faculté Maria Raimondi a présenté en novembre 1954 une thèse sur 
Animo e Dio nel « De Trinitate » di S. Agostino. 
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l. L'agostinismo dei Riformatori protes- 
tanti, par Mario BENDISCIOLI, 
p. 203-224. 


L'auteur expose d'abord le caractère 
des problémes multiples que comporte ce 
théme : d'une part, les conceptions 
diverses que recouvre le terme « augus- 
tinisme » et d'autre part, les non moins 
nombreuses positions de la théologie 
protestante qu'il étudie non seulement 
dans la personne de chaque réformateur, 
mais aussi dans les textes dogmatiques 
de l'Ézlise protestante. En fonction de 
la thése qu'il veut soutenir, à savoir que 
les Réformateurs ont valorisé les idées 
plus extrémistes élaborées par saint 
Augustin dans sa polémique contre 
Pélage, l'auteur évoque la doctrine de 
Pélage et celle exposée dans les ceuvres 
antipélagiennes du docteur africain. De 
là, à la lumiére des études historiques 
plus récentes, il souligne l'existence, 
dans la théologie du moyen áge finissant, 
à cóté du thomisme, du scotisme et de 
l'occamisme, d'une doctrine scolastique 
augustinienne, cultivée dans les écoles 
de l'Ordre des Ermites de Saint Augustin 
en référence spéciale aux problémes de 
la nature déchue et de la grâce, particu- 
liérement aigus dans la théologie et dans 
la conscience religieuse de l'époque. 
Aprés avoir ensuite prospecté les pro- 
blémes encore en suspens de l'évolution 
théologique de Luther à partir de 
l'occamisme vers l’augustinisme, il rap- 
pelle les textes les plus représentatifs de 
l'influence d'Augustin antipélagien sur 
la doctrine de Luther au sujet du péché 
originel et ses conséquences et l'action 
de la gráce, s'appuyant surtout sur le 
De libero arbitrio. Il fait de méme pour 
Calvin, exploitant une savante commu- 


nication de Cadier et se référe spécia- 
lement aux citations de saint Augustin 
qui se rencontrent dans le De institutione 
christiana en faisant remarquer combien 
les textes augustiniens sont détournés 
pour exprimer la doctrine du réforma- 
teur français. L'auteur analyse ensuite 
avec plus d'ampleur et de systéme les 
références à Augustin, comme « aucto- 
ritas theologica » et authentique inter- 
préte de la Bible, qui se trouvent dans 
les confessions de foi luthériennes 
(Confessio augustana ; Apologia della 
Conf. aug.; Articoli Smalcaldici ; For- 
mula di concordia) pour constater que 
ces citations sont empruntées presque 
exclusivement aux écrits antipélagiens. 
Une méme analyse des confessions de foi 
calvinistes aboutirait au méme résultat. 
C'est pourquoi il conclut par la consta- 
tation que l'augustinisme des Réforma- 
teurs est un augustinisme unilatéral qui 
n'offre pas toute la richesse dela doctrine 
de saint Augustin. 


2. Le 


Cantique des Cantiques dans 


l’œuvre de saint Augustin, par 
A.-M. LA BONNARDIÈRE, 
p. 225-237. 


C’est dans le cadre de l’activité pasto- 
rale et catéchétique qu'il faut replacer 
l'usage que fait saint Augustin du 
Cantique des Cantiques. Usage limité 
quantitativement : aucun commentaire 
d'ensemble; 174 citations seulement, 
réparties en deux catégories : 19 les 
versets directement inspirés de la liturgie 
baptismale, si nous en croyons le sug- 
gestif rapprochement des commentaires 
augustiniens et des traités oü saint 
Ambroise explique les rites de l'initia- 
tion baptismale ; 29 les versets discutés 
entre catholiques et donatistes au cours 
de leur interminable polémique baptis- 
male. Qu'il s'agisse d’ailleurs d'un con- 
texte liturgique ou polémique, d'une 
inspiration catholique ou donatiste, un 
point demeure inchangé : le symbolisme 
nuptial du Cantique des Cantiques, 
appliqué au Christ et à l'Eglise. 


3. Mémoire et durée, par M. MOREAU, 
p. 239-250. 


La mémoire est une puissance admi- 
rable, selon saint Augustin, parce qu'elle 
spiritualise le temps en le faisant parti- 
ciper à sa durée intérieure. 

Le temps en lui-méme est quelque 
chose d'essentiellement changeant oü 
rien n'est stable ; car il est lié à la muta- 
bilité d'une créature. La mémoire au 
contraire, retient ce « glissement vers le 
rien ». En elle, le passé reste présent 
par la réviviscence ; et l'avenir est déjà 
réel par l'attente et le projet. Quant au 
présent, par l'attention où l’âme se fixe, 
il fait l'unité de ce qui passe, en sorte 
que les événements successifs partici- 
pent, dans la mémoire, à la stabilité de 
l’âme spirituelle. Mais cette stabilité 
elle-même n'est dans l’âme qu'une par- 
ticipation à l'éternité ; et c'est en se 
tournant vers Dieu que l’âme peut la 
posséder. 

L'auteur justifie cet exposé par de 
trés nombreux textes de saint Augustin. 
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4. Lestatut prospectif de la théologie bona- 
par G. TAVARD, 


venturienne, 


p. 251-263. 


Dans son Commentaire sur les Sen- 
tences, saint Bonaventure, fidéle à sa 
conception générale de la structure de la 
connaissance, décrit la théologie, à partir 
de son objet formel, comme une acti- 
vité transitoire entre la foi et son intel- 
lection. Elle n'est pas « intellection » 
de la foi : le « croyable » ne pouvant 
jamais devenir « intelligible » ici-bas, 
mais un effort constant vers l'intellection 
qui sera parfaite dans la lumiére de la 
gloire. Cet effort prospectif constitue à 
proprement parler la théologie. L'ana- 
lyse du Bréviloque confirme cette ma- 
niére de voir. De méme les œuvres 
postérieures : Collatio in Hexaemeron, 
Christus unus Magister, Reductio artium 
in theologiam, appuient ce point de vue, 
mais exigent, à cóté de l'effort intellec- 
tuel, une attitude affective, existen- 
tielle; de sorte qu'il semble bien que 
Bonaventure ait de moins en moins 
considéré la théologie comme une acti- 
vité spéciale, mais comme une « vie 
spirituelle » accaparant toutes les facul- 
tés, intellectuelles et morales, du. chré- 
tien pour le préparer à la vision béati- 
fique. 
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